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عنوان الكتاب» وذكره فى المصادر التا-خرة eT‏ 
مواضع الإشكال من اخطوط E‏ 


فى حقيقة العقل سا ERS‏ 

في مكان العقل Nenas‏ 5700 
في فعل العقل وأثره OT‏ و ل ا ا د 

في تحقيق القول في التحسين والتقبيح . e‏ 
مفهوم التحسين والتقبیح Ty‏ 

مآخذ الخلاف في مسالة التحسين والتقبيح 

أدلة العتزلة على التحسين والتقبيح E‏ 

إبطال التحسين والتقبيح E‏ 

(۲) فروع التحسین والتقبیح في آصول الاین e‏ 

وجوب النظر عقلي عند المعتزلة ..... ۳ 
إنكارهم کلام النفس جا سه کی A‏ مرا و 

قولهم: یقبح من الله ما یقبح منا" ی 
إيجابهم رعاية مصالح الخلق على الله وا 

أفعال الله معلّلةٌ بالأغراض عندهم o‏ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 

مسألة الوعيد E ae ERs aa‏ 
إنكارهم الشفاعة Es‏ ع ا ا 
قبول التوبة واجب على الله عندهم ااا EE‏ 
إنكارهم الاستثناء في الإيمان RE‏ الامو وس سس E‏ 
إيجابهم إرسال الرسل» وإيجاب الرافضة نصب الآئمّة» على الله عقلاً تی كنا 
قول آبي هاشم : "دفع الضرر عن النفس واجب عقلاء وعن الغیر سمعاً" ۳9 
قولهم : "القبح محرم ما لنفسه أو لکرنه مفسدة ا لا 
العدوم شيء أو لیس بشيء او سس و وس موس E‏ 
قولهم: "إن البنية شرط في الکلام" لما ل سس ۳۳۲ 
حکموا بقبح الالام في العالم إلا لغرض صحیح مسا ل ا ۱9 
الأنبياء أفضل آم الملائكةٌ؟ RES‏ دما هس ۱۳ 
إنكارهم كرامات الأولياء ace‏ سسب حايس E‏ 
إنكارهم السحر |1 |[ 1[ |[ 0 0 111770700 
إنكارهم الجن والشياطين سبج انج لاسو سس سيا مون ۱۳۹ 
غاية الأجل والرزق #ججصنة اماه نوقاب وساتسسسو E Ae‏ 
إنكارهم عذاب القبر ا ا N‏ 
إنكارهم أن الجتة والنار مخلوقتان الآ ب ل ل 
(") فروع التحسين والتقبيح في أصول الفقه از |[ 10070 
عندهم ان شكر المنعم واجب عقلاً e‏ يتقان 
حكم الأفعال الاختيارية قبل ورود الامرع افع ا فم و eR‏ ۳۳۵ 
تکلیف ما لا یطاق سبو ا E. Sol RL‏ 
القدرة مع الفعل أو قبله؟ رک یمس و WES‏ 
وقت العبادة مضیق آم موسّع؟ ی ۳ 
الفعل الواحد لا یکون مامورا به منهیاً عنه a‏ ۱۲ 
تكليف الصبي والمجنون امددادن SRE SER‏ اذا 
تکلیف الاين ی ا ۱ 


إبطال اليهود النسخ CESAR ASRS‏ 
عدو امعان دوف نی قبل دخول وقته ی 
نسخ وجوب معرفة الله وشکر النعم ونحريم الكفر والظلم e‏ 
(4) فروع التحسين والتقبیح في الفروع الفقهية 0ا و 


فروع قاعدته فى الركأة الاو ا لسار جك طرق Saa‏ د م 1 
وجوب الزكاة على الصبى والمجنون ا 


وجوب الزكاة على المديون 00 Rja‏ 
وجوب الزكاة في مال الضمار e NSS‏ 


وجوب الزكاة في الحلي ا 
الكلام على قاعدته فى الزكاة . o‏ 


الكلام على قاعدته في الصیاه TE EE SRS ae‏ 
قاعدته في الكقارات والقدرات a Oa‏ ۱۳ 
فروع قاعدته في الكفارات والمقدرات ا ا UTA,‏ 
الكلام على قاعدته في الكقارات والمقدرات NR‏ 
الكلام على فروع قاعدته في الکفارات والمقدرات Sea‏ ۱۳۹-۰ 
قاعدته في الا نکحة وس سس ۲۶۲۰ 
فروع قاعدته في الأنكحة . اممو نا ب لوده اخ اماو ی ۱۳۰۱ 
الاشتغال بالنكاح أفضل من التخلي للنوافل من سه او E‏ 

إجبار الولی عبده على الدکاح هد E,‏ 
إرسال الطلقات الثلاث جملة رسد EE‏ 

فسخ النكاح بالعيب A‏ ۱۳ 
الكلام على قاعدته في الأنكحة EO esas‏ 
الكلام على فروع قاعدته في الأنكحة ee‏ ۳ 
قاعدته في المالية وأهلية الأملاك 1 1[ ۱3۶ 
فروع قاعدته في المالية وأهلية الأملاك EF eee‏ 
تصرف العبد المأذون له a‏ ۱۵۲ 
تصرف الصبي الماذون له O ay‏ ۱۳۵ 

تحرو العتق ا هو ۰ ۲۰ ۱5 
الکلام على قاعدته في الماليّة وأهليّة الأملاك ۳9 
الکلام على فروع قاعدته في لالية وأهلية الأملاك Teer‏ ۱۵۶ 
قاعدته في الأملاك 3131 0 0 0 ا ا ۰ OO‏ 
فروع قاعدته في الأملاك OO AMS DSA SAS‏ 
استيلاء الکفار على آموال المسلمين في دار الحرب متسيس ۵۵:۰ 

قسمة الغنائم في دار الحرب يز زد232 0 ۳3 
تغيير الغاصب في المال المغصوب مجم ا وو ON,‏ 
الكلام على قاعدته في الا ملا* Rees‏ ۲۵۲۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
الکلام على فروع قاعدته في الم اك :۰ OY‏ 
قاعدته في وصف الفعل بائه ضرر أو قبیعح سس سس ۲۵/۲ 
الکلام على قاعدته في وصف الاعل باه ضرر أو قبیح و ۱59۰ 
ره) مسألتا القدر وخلق الأعمال a‏ 00 یی ۱۳۳ 
بیان معنی الکسب و الق" 3 تس ۱۱۰ 
نقل المذاهب في السالة لمحن انو و E See‏ 
مقدمات السالة و هه اا EN.‏ 
الکلام الساذج التقريبي في السالة وه ۱ 
الوجوه العقلية التي أوردها أبو الحسين البصري العتزلي الوا ل | 
الوجوه النقلية التي للمعتزلة ز ی او ی 1 ای ی نو وش ۳ 
کلام على طبقات العترلة للقاضي عبد لجبار العتزلي الام سس ۳۹۵ 
رسالةٌ في القدر منسوبةٌ للحسن البصري؛ وردها القاضي عبد ال جبار العتزلي .۰ ۱۹۷ 
الجواب على الرسالة E‏ ا ۲۰ 
هقی از ا ا ادن 
1 ي إثبات القدر من القرآن «اخو كرا برل اس سمي سي ۱۱ 
استد لال القدرية من آي القرآن OL O O‏ 
الجواب على استدلال القدرية من آي الةرآن مط لاوس یب ۳۲۲۹۰ 
حجة علی إثبات نبوة مم نكتة أجنبيةٌ عن الباب سس ۳۳۲ 
أحاديث القدر haaa‏ 1 ا PFO‏ 
مآخذ مسالة القدر E E AS Ea‏ 
خاتمة: في أن المعتزلة هل يكفرون بمقالتهم مذه آم لا؟ E‏ ۳ 
و اک --1ذ1د01 ا ۱۰۰35 ۱:۹ 
کشاف الا حادیث النبوية ب ی ۱۳۹۱ 
الکشاف العام ی O‏ 


الفا: ۲۱۰ اله مانم اج ادلة ۳۱۰ 
التق رة ۲۰۷۱ السستسسیل ۳۰۳ ال ۳۱ 
TEE I‏ ۷۱۷۲ الق الل 
النساء ۲۷۳ العنکب وت ۳۰۵ ای ۳۱۷ 
الائدة ۲۷/۵ ال روم ۳۰۵ از مین ۳۱۸ 
الأنعام ۳۲۷۳۷ لقم ان :۳۸.۵ 


الاعسراف ۲۸۳ 
الأنفال وبراءة ۲۸۲ 
EE‏ ی اا 
صطل ود ۲۹۰ 
مستشح نت 1ه 
الرعد ۲۹۲ 
ااي 
الجر :۲۷۵۹۵ 
انحل ۲۹۱ 
تي اال ۲۹۸ 
الكهف ۲۹۹ 
مس رم ۳۰۱ 
اس ج۳۰۱ 
الع 
الت ور ۲۵۰۱ 
الفرقان ۳۰۳ 


لت تابن ۲۱۸ 
السطسلاق ۳۱۹ 
E E EEN |‏ 
ن ۲۱ 
اش اف :۳۲۱ 
سال سائل ۳۲۱ 
نسسوح ۳۲۲ 
ان 
الات 
الانسان ۳۲۳ 
اللش٠مكدويت‏ ۳۷ 
الطفسفین ۳۲ 
البسسروج ۳۲ 
والس 
اله حى ۳۲۰ 
الفلق ٣۲١‏ 


جسم الله الرحمر آلرحیی 


الحمد لله والصلاة والسلام على رسوله رب يسر وأعن 


ع 


کب 


مذ علمت بکتاب "درء القول القبيح بااتحسین والتقبیح" لنجم الدين الطوفي» وأنا 
أستحين الفرص للتفرغ له بالتحقيق وال‌نايق لما للکتاب من أهمية وطرافة. ولقد 
أمكن ذلك أخيرا وتَيسَّرء بعوفیق الله تعالى» ثم بفضل تشَرفي بالحصول على منحة 
موسسة الملك فيصل - أمير ويلز تشيفنذج '» واستضافة مركز الملك فيصل للبحوث 
والدراسات الإسلاميّة لي باحثاً زائراً. وذلك للشطر الا کبر من عام 4 4۲ ۱ه/ ۲۰۰۳م. 
وإنه لحقيق أن اتقدم لمؤسّسة الملك فيصل الخيريّة وللهيئة القائمة على منحة "أمير 
ويلز تشیفننج" بجزيل الشكر والامتنان على رعاية هذا الشروع. واخص بذلك 
صاحب السمو الملكي الأمير خالد الفيصل المدير العام لمؤسّسة الملك فيصل الخيريّة» 
وصاحب السمو الملكي الأمير تركي الفيهمل رئيس مجلس إدارة مركز الملك فيصل» 
وسمو الأمير بندر بن سعود بن خالد نائب الدیر العام لمؤسّسة الملك فیصل» والاستاة 
الد کتور یحیی محمود بن جنيد الأمين العام مركز املك فیصل . وكذلك لقیت کل 
العون والکرم وحسن الضيافة من كاقّة اأخوة القائمین على الرکز والعاملین فيه. 
فكانت لهم أيد في هذا العمل» مشکورین . 
د. أبمن محمود شحادة 
الرياض ۲۷ شوال ١1474‏ 


۲ كانون الأول ۲۰۰۳ 


و ی 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدین الطوفي 


كتاب "درء القول القبيح بالتحسين ولانقبیح" الذي صنفه نجم الدين الطوفي في 
سنة ۲(۰۱۳۰۹-۱۳۰۸/۷۰۸) هو في مرضوعه العام ومضمونه؛ من أهم كتبه على 
الإطلاق . فهو مصتّف فريدٌ في مبحث التحسين والتقبيح» وهو موضوعه العامٌ؛ لم أجد 
سواه أفرد في هذا الوضوع بين مصئّفات أهل السنة. وإن كانت ثمّة رسائل قصيرة فيه 
لبعض الزيدية.('2 والمعتاد» كما سياتي, أن ترد هذه المسألة بوصفه مبحثاً في كتب 
أصول الدين وأصول الفقه. أما كتاب الطوفي هذاء فيبحث في أصل المسألة وفروعها 
في أصول الدين وأصول الفقه وفروعه . والدلاهر أنّه لم یسبق أن ضمن کتاب واحذ كل 
هذا ومثلَ هذا التنویع في المواضيع؛ فيكون كتاب الطوفي ملا فريداً وجامعاً لأقوال 
جمهور أهل السنّة في المبحث؛ ومرجعاً لعظم فروعه. وما یمد لهذا الكتاب أيضاً ندرةٌ 
الفصول المفرّدة في كتب الفقه في تعلق مسألة التحسين والتقبيح بالفروع الفقهية» وهو 

موضوع الفصل الرابع من الکتاب . 

کذلك يضمن الطوفي کتابه جزءير, طويلين في مسألة القدر» هما أيضاً ذوا 
أهمية . ففي الأول» يرد على کلام للمعتزلة في معارضة أهل السئة في مسالة القدر وفي 
إثبات الاختيار المستقلٌ للإنسان» خصوصاً کلام أبي الحسين البصري العتزلي . ثم يورد 
رسالة في القدر منسوبة إلى الحسن البصريء أوردها القاضي عبد الجبّار العتزلي في 
كتاب "طبقات المعتزلة"» وهي سوافقةٌ لاء سول العتزلة. ويرد الطوفي علیها رداً طويلا 

(۱) ذكر التاريخ في : درء القول القبيح ۲۲۳ . 

(۲) منها البرهان الصحیح في مسالة التحسين والتقبیح ؛ لاسماعیل بن القاسم المتوكّل على الله 
(ت۰)۱۰۸۷ مخطوط ( الجامع الکبین صنعاء» رقم 1۷۲)؛ و التحسین والتقبيح"» للحسن بن 
أحمد الجلال اليمني رت ۰۱۰۸4 مخطوددٌ زلایدن؛ بُریل ۱۰5 ). وراجع أيضاً کتاب "عقد 
اللالي في الرد على أبي حامد الغزالي » لاإ ام یحیی بن حمزة العلوي رت ۷٤۹‏ )» في مسألتي 


التحسین والتقبیح وأقوال الزيدية فى الصحابة 


hE 


۰۰ ا 


مفصلاً. والظاهر أنه الأول من اهل السدّة الذي اهتم بهذه الرسالة ورد علیها مغل هذا 
الرد؛ والغالب أنه الوحید . يقول: "آعرض الناس» فيما علمناء عن معارضتها لأمرماء 


ان قد 


مع أن الرسالة هائلةٌ في بابهاء والجواب عنها متعین؛ إذ قد تَضَمَئَت كل حجج القدريّة 
في السالة أو جلها" )١(.‏ 

ثم يفرد الجزء الأخير من الكتاب في ,يراد الأدلة النقليّة في إثبات القدر. فیستقری 
أولاً جميع الآيات القرانية في ذلك. على ترتيب السور؛ ويفسّرها بما يلائم الموضوع. 
فيكون هذا القسم من الكتاب تفسيراً موضوعيّاً نادراً في بابه. ويرد» بعد ذلك» على 
استدلالات المعتزلة من آي القرآن . ثم يررد بعض الأحاديث في إثبات القدر بعضها 
باسانید متصلة. 

فهذه أقسام الکتاب الرئيسة وبعض و-موه آهمیته باختصار. وننظر فيما يلي من هذه 
القدمة في بعض آهم الا فکار والسائل الذي وردت فيه» مشیرین إلى سیاقها التاريخي . 
ولربما تعرضنا لبعضها بنوع من النقد» مع التزام الموضوعيّة والعجرد قدر الستطاع . ثم 
نورد نبذة في ترجمة الطوفي» ووصفاً ال الکتاب انخطوط ومنهج التحقیق . 

أولا: مسألة التحسين والتقبيح 

مسالة التحسين والتقبيح من أمّهات المسائل الإسلاميّة» عنها تشعبت فروعٌ كثيرةٌ 
كانت مدار بحث وخلاف طويلين في عاوم وفنون عدّة. وهذا البحث يشمل عدداً من 
المسائل» بحمّت في العصر الحديث ضبن نظرية الا خلاق أو الفلسفة الخلّقيّة. ولم 
يكن هذا اخلاف, في مجمله؛ عقيماً قائماً على التعصّب واللداد. كما هو القول 
البتذل الشائع هذه الأيام. بل كان أن نتج عن هذا البحث واخلاف خلال القرون 
الأولى من تاريخ الحضارة الإسلاميّة ترات غني من النظر في الأخلاق» هو آهم ما ظهر 
في هذا اجال في تاريخ البشرية وأغناه» بين عصر الفلسفة اليونانيّة القديمة وعصر 
الحداثة. وكان للمتكلمين والمشتغلين باصول الفقه» خصوصاً الشافعيّة وال حتاف 
منهم» وفلاسفة الإسلام؛ دور رئيس في هذه النهضة. 


سک 


أما الوضوع الرئیس لبحث التحسین والتانبيح» فالبحث في تقييم الا فعال من حيث 
فو حم أو فج وفي معنى هذه الألفاظ» والنظريّة المعرفيّة التى يستتد عليها فى 
معرفة حقائق هذه الأحكام والقيم» وما يعردت عليها من أحكام ومفاهيم عامة أخرى» 
كالوجوب والتكليف والاستحقاق. وأهور آخری تختلف من نظرية إلى أخرى . 
مي مبحث اله لتحسين والتقبيح في العادة من مب حث علم أصول الدين وعلم أصول الفقه؛ 

5 8 ۲ ۶ 

آما في علم أصول الدين» والإلهيات عموماء فلمبحث التحسين والتقبیح موضوعان رئيسان: 

الأول هو الفعل الإلهي» خصوصا من حيث تعلْقه بالإنسان» وباخلوقات المدركة 
عموما. فیدخل فيه کون الله خالقاً وقادرأ ومُريداً ومكلّفاً ومشیباً ومعاقباً ورحيماً 
وغفوراً وعادلاً وصادقاًء وغير ذلك من الصفات المتعلّقة بالفعل. وفيه كذلك بح فى 
طبيعة الشرء وكيفية دخوله فى الخلق» وعلاةته بخيريّة الخالق. 

£ 5 ۲ 5 0 1 1 5 

أما الموضوع الثاني» فهو البحث في الفعن الإنساني بنحو كلي» من حيث طبيعته 
وما فيه من الإرادة والاختيار» وعلاقته بالقدرة والعلم الإلهيين» وما يسري على الفعل 
الانساني من احکام عامق وعلاقته بالخطاب الالهي وبالمعاد . 

آما في علم أصول الفقه» فمبحث التحسين والتقبیح مبحث تاسیسی؛ إذ عليه 
یعتمد إنشاء كثير من الا لة والناهج الفقهبة العامة ونقدها . ومن السائل الني تدخل 
فيه في هذا العلم طبيعة الا حکام الشرعية و لتکلیف. والبحث فى جواز تعلیل الأوامر 
والنواهی فى الخطاب الالهی» وغیرها . 

ویجمل الطوفي غایته من الکتاب في قوله» "قد وضعت هذا الکتاب لأبين فيه فساد 
ذلك الأصل»› وما بني عليه من الأصول› وأن لا حاصل له ولا محصول" .(۱) فیورد في 
الجزء الأول مقدمة كلَيّة في أصل الوضوع. أم يقول في خاتمته: "وحیث انتهى الکلام 
على التحسين والتقبیح» [ ...] فلنردفه بذ مر جملة من فروعه في أصول الدين والفقه 
وفروعه . وإنما نذ كر منها ما تيسّر وحضر. إذ لو التزمنا احصن لزمّنا الْحَصرٌ"70) ( أي 
(۱) درء القول القبيح» 1۸ . 
(۲) درء القول القبيح» ٠٥‏ . 


العي وضیق الصدر) . فیبدا بعلم أصول الدین؛ ویجمع في الجزء الثاني معظم فروع 
مبحث التحسین والتقبیح فيه . و "اه يستقرئها استقراء من کتب الکلام. إذ هي على 
الترتيب العتاد؛ مسألة وجوب الدظر في البدايق ثم مسائل تتعلّق بالصفات والأفعال 
الالهیة. ومکذا. ویجعل ال جزء الذلث من الکتاب في فروع مبحث التحسین والتقبیح 
في أصول الفقه والرابع في فروعه ني الفروع الفقهية . 
مقدّمة فى طبيعة العقل وفعله 
يذ کر الطوفي العقد الرئيس لدخلاف في مسألة تحسين العقل وتقبيحه في مقدمة 
کتابه» حیث یقول: 
إن الله سبحانه احسن خاق الا نسان بما ركب فيه من العقل وعلّمه من البیان . ثم 
كلّفه بما وَجّه من التکالیف إلبه. وجعل عقله سبباً إلى فهم ذلك» وعوناً علیه. 
فوظيفةٌ العقل في الوجود الارشاد لا الحكم على الرب والعباد. وبه یعرف الحسن 
عرفا وشرعاً من القبیح لا أنه مرجب للتحسين والتقبیح ,(۱) 
فلذاء اختار المؤلّف» قبل الشروع في مسألة تحسين العقل وتقبیحه. أن يبدأ عوضوع 
العقل» حقيقته ومكانه من الجسد وفعله؛ ويناقش الأقوال الرئيسة في هذه السائل . آما 
حقيقة العقل» فيميل إلى قولين فبها. الأوّل أن العقل علوم ضروريةٌ كلَيَةٌ؛ فتخرج عنه 
العلوم النظريّة» والعلوم بالمحسوس.اتء وهی علوم جزئيّةٌ حاصلةٌ فى غير العقلای 
کامجانین والبهائم .۲۱) والثاني» رهو الذي يرَجّحه الطوفي» تعريف الحارث المحاسبي 
للعقل بائه 'غريزةٌ طبيعية يتوصلى بها إلى المعرفةء لا أنّه نفس تلك العلوم" ۳(۰) أمّا 
مكان العقل» فيرجح الطوفي أنّه لادماغ» لا القلب.(؟) ثم يقول في فعل العقل : 
هو الإرشاد والهداية إلى الصوابء إذا خلا عن معارض» من غلبة هوى» أو فساد فى 
مزاجه ونحو ذلك. والدليل ءلميه ما تواترت به آي القرآن» من قوله تعالی» « لا في * 
(۱ درء القول القبيح» 1۷ . 
۲ درء القول القبیح» ۰۷۲ 
(۳ احاسبي, العقل» ۰۱۷ وما یلیه . 
(5) درء القول القبیح» ۰۷۸ 


ا 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
ذلك لآيات لْقَم یعون 4 لأوي الاب ). ولو لم يكن العقل هادياً ومرشداً إلى 
الصواب والحق لا كان لتخصيص العقاء بهذا الخطاب معنی» ولا كان بينهم وبين 
البهائم فُرق» ولا قامت حجَةٌ الله على ابن آدم؛ لأنّه بالعقل يَفهم خطاب التكليف» 
فتتحقّق منه الطاعة والمعصية» فیحق له النواب» وعليه العقاب ,(۱) 
وهذه الفقرة هي بيت القصيد في هذه الفصول التمهيدية للكتاب» في موضوع 
العقل؛ إذ فيها يشير إلى أن وظيفة العقل الرئيسة فهم خطاب التکلیف؛ وان كان 
الطوفي لا يؤيّد ذلك بالأدلة. اما البحث في حقيقة العقل ومكانه في هذا السياق» فلا 
يبدو وثيق الصلة عوضوع التحسین یم ولا ضرورياً في استنتاج الطوفي 
بخصوص فعل العقل. لکن فكرة البدء بالببحث موضوع العقل» قبل البحث في تحسین 
العقل وتقبیحه, هي فكرةٌ موققةٌ من حيث البدا. ومن المکن التوسع بها بما يناسب 
الوضوع حتى تكون له مقدمة لائقة في نظربة المعرفة . 
كلام الطوفي في أصل التحسين والتقبيح 
ولنبدأ بذ كر مصادر الطوفي في موضوع لتحسين والتقبيح. امّا كتب أهل السنة في 
الوضوع. فله اطّلاعَ واسع عليها. وهذا جلي من الأقوال وأسماء الكتب التي يوردها. 
فمن مصادره الرئيسة كتاب لابن برهان الشافعي الأشعري» یسمیه "کتاب الاعتصام"؛ 
لم أجد له ذكراً في اي مكان آخر.("2 واکشر ما ينقل الطوفي عن هذا الكتاب تقول 
ابن برهان عن أصحاب المذاهب المختلفة» 4ا فيهم المعتزلة وأهل السنّةء لا أقواله هو؛ 
فالجديد في كلام ابن برمان المنقول قلیل. وللطوفي كذلك عنايةٌ بكتب فخر الدين 
الرازي» فيحيل إلى "نهاية العقول' و"اْمصّل" و الاربعین" في أصول الدين» وإلى 
(۲) وابن برهان هذا هو أحمد بن علي بن محمد بن برهان الأصولى رت 5١8‏ ). كان اول أمره حنبليّاء 
و علی ابيالوفاء بن عقیل؛ ثم تحول إلى ذهب اتان ودرس على الشاشي والغزالي والكيا 
الهراسي . یذ کر الترجمون له مصنفات في صول الفقه» ليس من بينها الاعتصام ( راجع: 
السبكي» الطبقات» ۲ ۳۱-۰) ابن کشیر» ابداية» ۰۱۲ ۲۰۸ ). وبدر الدین الزرکشی کذلك 
يُكثر من الاحالة إلى كتابين آخرین له» هما الأو مط والوجیز (راجع فهرس الاعلام في البحر الحيط) . 


- ۷ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
احصول في أصول الفقه. كما بنقل عن آتباع الرازي» وعن کتاب لسیف الدین 
الامدي» لم يعينه» لكنه يقول: له لم يجد تحقيقاً في الموضوع كما عند القرافي في 
شرحه للمحصول في أصول الفقه.( ) 

وينقل في الجزء الأول من هذا الكناب أقوالاً كثيرة للاشاعرة والمعتزلة» سواءٌ سمّى 
أصحابها أو لم يسم. والظاهر أن بعض هذه الأقوال ماخودٌ عن كتب أصحابها مباشرة. 
غير أن نقوله عن العتزلة خاصّة» كما بظهر مأخوذةٌ في معظمها من غير مصادرهم. ولا 
ملكا کما هو جلي في ادرو شامق من کتابه؛ من استعماله كاي "طبقات ا 
للقاضي عبد الجبار؛ وإن كان قلیل لنفع في موضوع التحسين والتقبیح. وأرجح أنه 
اطلع على كتاب في الكلام لأبي الحسين البصري المعتزلي» ونقل منه مباشرة. 

لكن فهما ام لمصادر الطوفي وثقافنه وسعة اطلاعه قد یتیس بنشر المزيد من كتبه في 
أصول الدين. أما الظاهر من كتابه ه.ا كما سياتي ببعض التفصيل» فهو أن معرفته 
کلام المعتزلة في موضوع التحسين والتقبيح عاديّةٌ؛ أي لم تتجاوز الحدود المعتادة بين 
جمهور أصوليي أهل السئة, إلا النادر ممن كان ذا مزيد اطلاع وشعّف بالبحث. ففي 
هذه المعرفة قصور من بعض النواحي . ما الفلسفة فمع أن الطوفي أشار في مقدمة كتابه 
إلى أنّه سيرد على القول بالتحسين والتقبيح العقلیین, الذي "كان أشد الناس اعتماداً 
عليه أهل الفلسفة والاعتزال": فإنه یلا ما یتعرض لأقوال الفلاسفة في هذا الكتاب. 
قو مسحي ا زوب سد بالفلسفة من هذا القليل؛ ولا إخاله متعمقاً. 

وإذ انتقلنا إلى ذكر الأقوال الرئيسة في مفهومي الحسن والقبح» فلنذكر اولا ما يورده 
الطوفي . يقول نقلاً عن ابن برهان : 

مذهب أهل الحق من جميع أصحابنا أن الحسن والقبيح یعرفان بالشرع. فلا حَسّن إلا 

ما حسنه الشرع» ولا قبيح إلا ما قبحه الشرع. وخالفنا في ذلك جميع المعتزلة 

وامخوارج والروافض والكرامية والبر همة والتناسخية والشنوية (زاد غير [ابن برهان] : 

"والیهود والتصاری )» وقالوا: 'بااعقل یعرف حسن الأشياء وقبحها" . ومن مذهبهم 


۱( درء القول القبیح» ۳ وراجع: القرافي» نفائس الاصول» ۱ ۰ وما یلیها. 


- ۱۸۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 
أن الحسن وصف ذاتي للحسن والقبح وصف للقبیح کذلك؛ والشرع إن ورد 

بتحسين أو تقبيح فهو مخبر عن حك العقل بذلك» وامَرنا الاحتراژ عمّا قلح ,(۱) 

فها هنا إشارة إلى ثلاثة آمور قال بها العتزلة. الأوّل کون الحسن والقبح وصفین 
ذاتیین للافعال . الثاني کون العقل قادرا على معرفة هاتین الصفتین في الأفعال . والثالث 
أن الشرع مخبرعن حکم العقل بذلن» ومو كذ له. ما القولین الثاني والثالث» 
فللمعتزلة فيهما تفصیل يذ کره الطوفي؛ رسياتي . 

ما القول ال ول وهو ما درج اصولیو أل السنة على إيراده والاعتراض عليه» فهو ان 
الحسن والقبح وصفان ذاتیان للافعال اي يتعلّقان بذات الفعل؛ وذائّه ماهیّته . لکن 
العتزلة في الحقيقة اختلفوا في هذا الأمر وتناقشوه بینهم. اما معظم العتزلة البخدادیین, 
ومنهم آبو القاسم الكعبي رت ۵۹ فتمد آخذوا بهذا المذهب الذاتي في التحسین 

والعقبیح.(۲) فقالوا مثلاً: ان لکذب قبیح لذات کذبیّعه, اي لکونه كديا لا اي 
اعتبار آخر. وكذلك القتل» بکل آنواعه وظروفه وأسبابه وغایاته ونتائجه قبیحٌ عقلا 
قبحا ذاتياً لکونه قعلاً؛ ولا بحسن لشيم. والصدق وإنقاذ الغریق حسنان لکونهما 
صدقاً وإنقاذاً لانسان من الهلاك. 

3 جمهور العتزلة البصریین و بعظم المعتزلة» وأصحاب المذهب الذي عكر 
زمناً اطول» ولهم تصانیف آوسم اعارا واکثر تميقا وتحقیقاً من تصانیف البغدادیین 
- فكان لهم کلام آخر؛ ليس على بساطة کلام البغداديين ذ في الوضوع . فهم لا يقولون 
بان الفعل يقبح أو يحسن لذاته( ۳ بل لر جوه وقع الفعل عليها. إذ عدا عدد قليل من 
صنوف الا فعال» کالکذب والظلم اللذین يقبحان دوماً على الاطلاق, فلا بد للأفعال 
من تحقق وجوه فیها لحم علیها بالحُسن والقبح؛ کالایلام مثلاً يقبّح متی تحدّقَت 
شروط منها أن لا يؤدي إلى منفعة زائدة آر دفع ضرر أو ما إلى ذلك .(4) 


(۱) درء القول القبيح» ۷۹. 

(۲) آبو رشید. السائل ۳۵۷. 

۳۱( راجع مثلاً: عبد ال جبّارء المغني» ۰۱/۲ ۰۸۰-۷۷ 
(:) راجع مثلاً: عبد ال جبّارء المغني» ۰۱۳ ۲۹۸. 


- ۱٩۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
والظاهر أن الطوفي لم يتنبّه لهذ السالة؛ وان كان یذ کر تعريفاًء آورده بعض 
المعتزلة» فيه إشارة إلى ذلك» وهو: " خسن هو الفعل العاري عن وجوه القبح" . لكنّه 
عده دورياء وترکه.۱۱) ولعل اوّل من تنبه لهذا المذهب من اهل السنة» فلم یقعصر 
کلامه على مذهب التحسین والتقببح الذاتيين» هو فخر الدین الرازي؛ إذ یقول في 
الطالب العالية : 
واعلم أن جماعة عظيمة من أصحاب آبي الحسن الأشعري رحمه الله احتجوا على 
إبطال القول بتجسين العقل وتقبيحه بان قالوا: "لو قبح القتل لذاته» لوجب أن یقبح 
كل قتل» وكان يجب أن يقبح القتل على سبيل القصاص. ولو حسنت المنفعة 
لذاتهاء خسنت كل منفعة ولدّة» فکان يجب حسن الزنا واللواطة. ولا لم يكن الأمر 
کذلك. علمنا أن القول بان الحسن حسن لذاته» وان القبيح قبیح لذاته» قول باطل" . 
وقالت العتزلة: "هذا الکلام غير وارد علينا. لأنّا لا نقول: "إن اخسن إنما كان حَسناً 
لذاته» ون القبيح نما كان قبيحاً لذاته" . وما نقول: "إن الحسن يحسن لوجوه عائدة 
إليه؛ ون القبيح إنما يقبح لوجوه عائدة إليه" . [...] 
فالمعتزلة قالوا: "نحن لا نقول: إن القعضي للقّبح في القتل كونه قتلاً نقط" . وما 
القعضي مجموع أمور: وهو كونه المأ واقعاًء لا لأجل جناية سابقة» ولا لاجل عوض 
لاحق. وكذا القول في سائر الأشياء الحسنة والقبيحة. . 
فظهر بهذا أن الذين عولوا على هذه الحجة في إبطال كلام العتزلة لم يعرفوا مذهبهم 
ولم یحیطوا مقالتهم.(۲) 
وأورد العلوفي عن العترلة کلمااخ+ فقال: والتحقیق [... ] ان مذهب العتزلة 
أن الفعل إن اشتمل على مصلحة خالصة أو راجحة اقعضی العقل أن الله سبحانه 
(۱) درء القول القبیح» ۸۰. ولیس بالضرورة دوريًاً. إذ كان الحري أن يسال عن تعریف وجوه القبح؛ 
وعن تعریف القبیح. ويَبعٌد أن يُعكس ال عتزلي التعريف» فیعرّف القبیح "بالفعل الخالي عن وجوه 
الحُسن" ؛ إذ ليس هذا هو القبيح عندهم. بل الأليق باصولهم تعريف القبيح ما اشتَمّل على وجوه 
القبح» والتمسّكُ بكون هذه الوجوه معلوءة علماً ضرورياًء فلا تُعرّف. 


(۲) الرازي» المطالب» ۰۳۳۹-۳۳۸۰۳ 


Ye 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 
طلبه . وإن اشتمل على مفسدة خالصة أو راجحة اقتضى العقل أن الله سبحانه طْلّب 
ترکه" . وقال: "ثبت من مذهبهم ربط الما ح والذمٌ والثواب والعقاب بالمصالح والفاسد 
وان العقل اقتضى ذلك واد رکه جزم" ١١.‏ ) ولو تاملا في هذا النقل» لوجدنا فيه إشارة 
إلى مفهوم للحسن والقبح مغاير للمفهوم الذاتي الذي ذكره الطوفي سابقاً ولفهومه 
المتعلّق بالوجوه؛ إذ هنا يربط مفهومي ا-عسن والقبح باعتبار المصالح والفاسد . فإذا 
اشتّمل فعل ما على مصلحة خالصة أو راجحة, فهو حَسَنُ. وإذا اشتّمل على مفسدة» 
أي مضرق خالصة أو راجحة فقبيح. ودعنی "اشْتَّمّل" ها هنا أي: "ای إلى "» بنحو 
أو باخ مباشرة أو بواسطة. فيقيم الفملٌ هكذا بائره» أي بتأديته إلى نفع أو ضرر. 
وهذا غير القول بتحسين الأفعال وتقبيحها في نفسهاء سواء كان هذا عائداً إلى ذات 
الفعل» أي ماهيّته؛ أو إلى الوجوه التي حدث عليهاء دون تعلق حسنه أو قبحه بنتائجه 
من حيث هي أي كونها مصلحة أو مانسدة.(۲) فالمذهب الثاني» وهو ثانوي عند 
المعتزلة» تفعي.(۳) والمذهب الأول متعلّق بالفعل نفسه. 

والطوفي يورد عن ابن برهان ما يدل على التنبه لهذه التفرقة المهمّة. فيقول: إن 
المعتزلة قالوا: "القبح إِمّا محرم لنفسه کالکذب وكفر النعمة. أو لكونه ترك واجب» 
كترك العبادات» أو لكونه مفسدة مخالفة للعقل» كالزنا ونحوه" .(4) لکن الق اه 
كجمهور أصوليي أهل السنة قبله» لم يول, هذه التفرقة ما تستحقّه من العناية . 

ثم آورد الطوفي» عن ابن بّرهان» تقسيماً نلمعتزلة في إدراك العقل للحُسن والقبح . 
فقال : 


إن لسن والقبح منه 1 ۱] ما ید رکه العقل ضرورة» كحسن العدل والصدق النافع» 


1 وكقبح الظلم والکذب . [ ...7 ومنه [۲] ما ید رکه نظرا» کخسن 
(۱) درء القول القبیح» ۸۳. 
0 ولا خلاف في ان معظم الافعال التي يعدها المعتزلة البصریُون حسنة مشتملةٌ فعلاً على مصلحة؛ 
والعکس صحیح. 
220 وراجع کلام عبد الجبار في هذه النائية عند معترنة (الغني» ۰۱4 ۳۹-۳). 
(4 ) درء القول القبيح» 84-41. 
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درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح مجم الدين آلطوفي 
الصدق الضان وقبح الكذب النافع» لتمارض الصلحة والمفسدة فيه؛ فینظر في 
أيهما ارجح بخلاف الاول» ننه ضروري لعمحض مصلحته .[...] ومنه ۳1 ] ما 
لا سبیل للعقل إلى إدراكه بدون التوقیف» کخسن العبادات» كالصلاة والزكاق 
وقبح انحرمات النافعة» كالخمر ونحوها. [ ...] وذلك هو حظ النبوات (۱) 
دا فتاه ما قال به مهو الم زد البصريّين. لکن یلزمه تعدیل بسیط؛ وهو آنهم 
اران إن حسن الصدق الضارٌ وثبح الكدب النافع یدرکان نظراً لاله حصلت فیهما 
وجوه * متعارضةٌ لا لاد المصلحة والمفسدة تعارضتا فيهما؛ إذ حسن الصدق عندهم 
ليس عائدا إلى نفعه . وتقل الطوفي هذه القسمة عن العتزلة اصح من نقله السابق» من 
أن الشرع إ إن ورد بتحسین أو تقبیی فهو مخبر عن حکم العقل بذلك وامرنا الاحتراز 


لن لن ى لو 


عما قبحه 

ویشیر الطوفي إلى أمر حقیق بالاهتمام. وان كان لم یه حقّه من البحت . وذلك اه 
یقول : إن "مذهب القائلين بالتحسین والنقبيح أن العقل موجب وحاکم" ۲(۰) وهذ 
تقرقة جد مهمةٌ؛ د ا كمية العقا لح ترا بسار و على ای سا 
القبح؛ کان یقال : 'الكذب قبیح" آما ٍیجاب فل بعض الا فعال الحسنة وترك بعض 
الا فعال القبيحة. فليس بالضرورة ناتجاً عن , هذه الا حکام . أي إن زيداً إن سم أن الكذب 
قبيح» فقد لا یسم أنه ينبغي عليه أن لا يَكذب. بل هناك من أنكّر التلارمٌ بين الحكم 
والإيجاب» وهناك من أثبته . وما قد يحةج به في إنكاره اه ليس کل ما قال المععزلة؛ 
إن العقل حگم بقبحه" » واجب الترك . با ل الإيجاب زائد على الحكم» وثبوته محتاج 
إلى آمر غير مجرد الحكم بِالحُسن أو الب 

أما جمهور أهل الستّة. فمذهبهم یعرف بمذهب التحسين والتقبيح الشرعي؛ وهي 
كما ينقل الطوفي عن ابن برهان» "أن ان والقبيح يُعرفان بالشرع؛ فلا حَسَّن إلا ما 
حسنه الشرغ» ولا قبيح إلا ما قبحه الشرع . أو قول الطوفي نفسه "مذهبنا: امسر ما 
ورد به الشرعٌ اقتضاء لفعله وإثناء على ناعله؛ فیتناول الواجب والندوب؛ والقبيحٌ 


(۱) درء القول القبيح» ۸4 
)۲( درء القول القبیح» ۸١‏ 


- ۲۲ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدين الطوفي 
ما ورد به الشرعٌ اقتضاء لترکه وذماً لفاعله؛ فیتناول ارام والمكروة" 2١.‏ ومّدار عبارات 
الأصوليين على اصل واحد ون اختلفت اختلافات بسیطت کان یجعل السحسین 
والتقبیح متعلّقين بالثواب والعقاب الا -حروین أو بنفس الامر والنهي» وکان ُدخل 
الباح في مفهوم الحسن أو لا. فتعريف الحسن والقبح هذاء كما یقول الطوفي في 
ع ۱ 
فا موی عندهم ما حض عليه الشرع ومّدَّح فاع والقبيح ما نهى عنه 
الشرع وذم فاعله . یقول الطوفي : 
عندناء الحسن والقبح ما هو نسبةٌ واض فهٌ حاصلةٌ بين الفعل واقتضاء الشرع إيجاده 
والکف عنه. فإذا قال الشرع: "صّل!": قلنا: الصلاة حَسَنةٌ. وإذا قال: "لا تزا" 
قلنا: الزنا قبيح . وعلى هذا فقس ,(۳) 
فلا يكون الحسن والقبح صفتين حقینیتین في نفس الأفعال. ثم لا يكون العقل 
مي لان يدا لأنّه ما من شيء خارج عنه موجود في نفس الأفعال كي ید رکه 
العقل. وعلیه, لولم يحكم الشرع بقُبح | کذب والظلم والزناء ا قَبْحَت هذه الأفعال 
في أنفسها. 
ويذكر الطوفي كذلك تعریفاً للخسن و لقبح قال به الرازي» وكان له الاثر الكبير من 
بعده. فیقول : 
الحسن والقبح یطلقان ویراد بهما تا.ة ما يلائم الطبع وینافره, كالحلاوة والرارة 
والفرح والحزن واللدّة والألم» وتارة كون الشيء صفة كمال أو نقص» کالعلم والجهل 
والشجاعة والجبن والقدرة والعجز ونحو ذلك. وهما بهذين العنیین عقلیان أي 
یعرفان بالعقل. [ ۲۰.۰ وتارة یراد بهما کون الفعل موجباً للشواب والعقاب والمدح 
والذم وهما بهذا العنی شرعیان عندناء خلافاً للمعترلة .(“) 
(۱) درء القول القبیح ۸۰. 
(۲) الطوفي» شرح مختصر الروضة. ۰۱ ۰4 . 
(۳) درء القول القبیح ۸4. 
٤(‏ ) درء القول القبیح» ۰۸۲-۸۱ 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 


والطوفي يشير إلى قبوله هذه التعریفات في رده على حجج العتزلة فیما يلى فى هذا 


الكتاب.(١2‏ وفي كتابه "شرح مختدسر الروضة في أصول الفقه. الذي ألّفه بعد "درء 
القول القبيح"» یصرح باه يأخذ بتعريفات الرازي هذه. يقول: 
وتحقيق الكلام في هذا المقام ما حذقه بعض المتأخّرين أن الحسن والقبح قد يراد بهما 
ما لاءم الطبع ونافره» کانقاذ الغريق واتهام البريء. وقد يراد بهما صفة الكمال 
والنقصء نحو: العلم حسن» والجهل قبيح. وقد يراد بهما ما يوجب الدح والذم 
الشرعيّان عاجلاً والنواب والعقاب آجلا. ولا نزاع في أنهما بالتفسيرين الأولين 
عقلیان ۲(۰) 
فعلی وجه الإجمالء یعرف الرازي اخسن والقبح اولاً ما لاءم الطبع أو ناقره» اي ان 
طبع الإء بجد ما کان لذيذا ناقعا له سنا وما كان مؤلاضال الله قبيحا. وهذایدر که 


العقل الستقل. اما تعريفه الحسن بالکال والقبح بالنقص. فمتعلُق عموماً بالصفات» 
لا بالافعال . وإن كان الرازي يقول ان هذين التعريفين عقليّان. فهما مغايران للمفهوم 
شابه الفهوم النفعي الثانوي عند المعتزلة السابق ذكره بعض الشَبّه» فهو متعلق تيل 
الطبع» لا حكم العقل احض. فليس وصب الفعل على أساسه بالحسن أو القبح وصفاً 
حقیقیا أو موجبا. والكلام في تعريفّي الرزي هذين للحسن والقبح يطول» وليس وثيق 
الصلة عوضوعنا. 

وإذ انتهينا من تعريفات اخسن والقبح؛ فلننظر في معقدين كلَيّين من معاقد الخلاف 
مع المعتزلة في موضوع التحسين والتقبيح» ذكرهما الطوفي» وتتفرع عليهما مسائل 
خلافيةٌ عديدة. الأول متعلّق بالكيفية الوجبوديّة لصفتى الحُسن والقبح في الأفعال. وكما 
سبق» فعند المعتزلة» هما صفتان حقيقيتان قائمتان فى نفس الأفعال. لكن الطوفی يقول 
إن هذا باطل» "لأن الصفات أعراض؛ والفعل عرض؛ والعرض لا يقوم بالعرض" ۳۱۰) وهذا 
(۱) درء القول القبيح» .۸٩‏ 
(۲( الطوفي» شرح مختصر الروضة ۰۱ ۰4۰۳ 
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درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
الجواب یستند إلى نظرية طبيعة الادة التي بختارها الطوفي . إذ حسب الذهب الذرّي 
عند التکلمّین العقدمین» قبل الغزالي والرازي» فلا موجود في هذا الکون إلا جوهن 
وهو ابجزء الذي لا يتجراء أو عرض قائم فى الجوهر. فمتی كانت صفةٌ ما وجوديّة لا 
بد أن تكون عرضاً قائماً في جوهر. والفعل عند المتكلّمين التقدمین عرض؛ كالحركة» 
مغلا إذا قامت في يد الإنسان. إذاء لو كانت صفتا ا لسن والقبح صفتين حقیقیتین في 
نفس الأفعال» فينبغي أن تكونا وجوديتين. لکتّهما ليستا جوهراً. وليستا عرضاً؛ 
لأنهما قائمتان بالفعل؛ والفعل عرض؛ والعرض لا يقوم بالعرض. ینتج» على حجة 
الطوفي هذه آنهما صفتان غير حقيقيتين؛ أي غير ماذيتين. فيبقى أن هاتين الصفتين 
في تلك الأحكام على الافعال» التي یمدها المعتزلة أحكاماً عقليّة هما في الحقيقة 
متوهمتان لا معقولتان. 

اما ان الكلي الثاني من معاقد الخلات التي يذكرها الطوفي» فمداره العلاقة بين 
العقل والنبوة» أو الشرع. ومبناه مقدمةٌ اتاق علیها جمهور اصوليي الاسلام؛ وهي أن 
الدین مبني على مقدّمات يُفيدها العقل الستقلٌ» "كالتوحيد» وجواز بعفة الأنبياى 
والنظر في العجز 11 فحنا كلك اه اس اه اد ات ی | e‏ 
مهما في نتائجه» لا وثق عقدامات الدين؛ فلا یکون الاعتقاد بالتوحید والنبوة يقينيا 
فما كان قبل النبوة يقينيا یظل بعدها 
وحسبء أي يؤسس قواعد الدين؛ ثم ينع ل» ویفوض لما سس له لا مؤكّداً لجزئيّات 
الدین. لکنه يعترف بان "هذا من أصعب سعلتهم" . والحق أنه لا يعطيه الجواب الذي 
يستحقه. وما قاله» من التمثيل بالسلطنة ولنيابة؛ فليس بشيء.(۲) 

وكان للأصوليين من هل الستة قبل الطرفي أجوبة على اعتراض المعتزلة . نذكر منها 
جواباً رئيساً واحداً يعني:ا في هذا السیاق . فإنهم احتجوا بان للعقل المستقل قدرة على 
معرفة أمور وجوديّة في مسائل الطبيعيات والإنهيات: ككون العالم مخلوقاء وكوجود 
الخالق ووحدانیته مثلاً. ما صفات التحسیز والتقبيح في الافعال» فعدوها غير وجوديّة؛ 
(۱) درء القول القبيح» 86. 
(۲) درء القول القبیح» 86 


فلیست من معلومات العقل .۱۱ ثم احتجوا بان یا من مقدّمات الدين العقليّة ليست 
واقعة في القسم الا خیر التعلق بالتحسین والتفبيح» بل كلها من القسم الأوّل. ویبقی 
بعد ذلك إشكال متعلق بإئبات صدق اله عقلاء هل هو قائمٌ على تسليم قبح الكذب» 
ام على اساس آخر. وسناتي لهذا فيما ياي . 

والطوفي يصف هذين المأخذين بالكليين لعفرع العديد من المآخذ والمشكلات 
ری غ عا ى يور يعذ سا ارف اعد جرب على فرلا وا 
العقليين. والمأخذان الثالث والرابع منها تابعان للوجه الكلي الأوّل. وهذه المآخذ بيْنةٌ. 
إلا أن لنا تعليقاً على الاخذ الأوّل. 

إذ يقول الطوفي إن القول بان قبح الفمل يكون من العبد» أي عائدٌ إلى الفاعل» قولٌ 
باطل» "ان فعل العبد إِمّا اضطراري أو الغاقي؛ ولا قبح في واحد منهما" . وهذه حجَةٌ 
أوردها الرازي من قبل. وأخذ عليه ابن تيمية» فقال: 'إنه اعتقد في "محصوله" وغيره 
على أن العبد مجبور على فعله؛ واجبور لا يكون فعله قبيحاً؛ فلا يكون شيء من أفعال 
الاد ق 

لکن الحجة قائمة على اصلین. ال لد فعل الانسان إِمّا اضطراري أو اتفاقي. 
والطوفي يحتج لهذه المقدمة. وهي اصل لا يرتضيه المعتزلة. والأصل الثاني هو أن الفعل 
لو كان اضطراریاً أو افاقیّاء فلا یکون باختیار الفاعل؛ فلا یکون قبیحا ولا يست" 
فاعله اللوم. وتقدير الكلام» في هذه الحدجّة» أن هذا الأصل معتزلي» لا اه أصلّ قال به 
نفس صاحب الحجّة» أي الرازي والطوفي؛ إذ هذا الأصل هو محل النزاع القصود إبطاله . 

والحق أن العتزلي لو سل الأصل الأوّل» وهو أن فعل العبد إِمّا واجبٌ أو اتفاقي» لا 
اختيار فيه» لتخلی عن نصف اعتزاله» ونا ناقش في مسائل التحسين والتقبيح. والكلام 
في مسالة الاختيار يطول جد ولا يفي به الكلام انختصر الذي احتج به الطوفي في هذا 
الموضع. لذاء فاحجة ضعيفةٌ ولا تلزم المعتزلي بشيءء لكونه لم یسلّم احد مقدّمتيها. 
لكنها كذلك لا تلزم احتج بها بشيء كذ .كء لكونه لم يُسَلّم أصلها الثاني . 


)2 راجع مثلا: عبد القاهر البغدادي» أصول الدين» ۲۰۵-۲۰۲ . 


(۲) ابن تيمية» مجموع الفتاوی» ۰۱7 ۶1 ۲؛ وراجع: الرازي» احصول» ۰۱ ۰۱1۵-۱۱ 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
ثم قال مصنف الکتاب بعد ذلك: "واله‌تمد في إبطال التحسین والتقبیح أن رعاية 
مصالح الخلق غير واجبة على الله . ویلزم من ذلك بطلان التحسين والتقبیح .(۱) ثم 
احتج على عدم وجوب رعاية الله لصالح الخلق بحجج. وهذا الشكل من الاستدلال 
على بطلان التحسين والتقبيح العقليين غير مالوف. إذ هو استدلال بالغائب على 
الشاهد . فالطوفی استَدل أوَلاً على بطلان اءتبار التحسين والتقبيح في الغائب» أي في 
أفعال الله واعتبر ذلك اصلا؛ ثم فرع عليهء فقاس عليه الشاهد, أي أفعال البشر فى 
هذه الدنياء وألحق به حکم الأصل . فصار اا-حسین والتقبيح العقلیّان باطلين في أفعال 
الله والبشر. والمعتاد فى هذه المسألة عکس ذلك» بان تكون عمدة الستدل قياس 
الغائب على الشاهد. | 
ما أدلة المعتزلة على التحسين والتقبيح العقليّين» فيورد الطوفی بعضاً منها واجوبة 
علیها.(۲) ا وهو دلیلهم العتاد» هو ان حسن ال فعال وقبحها معلومان عقلا 
قبل ورود الشرع» وعند من لا یقول بالشرع. وللطوفي أكثر من جواب على هذا. 
فیقول أولا إن أحكام التحسین والتقبیح عند من لا يؤمن بالشرائم مصدرها الطبع» لا 
العقل؛ وثانيا إن بعض هذه الأحكام عائدة لا اصطّلح على تسميته الرقة الجنسية". 
كأن يتألم الإنسان أو الحيوان لمشاهدة فرد من جنسه یتالم.۳۱) كمّن يشاهد الغريق» 
فيتخيل نفسه مکانه» فیتالم لذلك وید:وه هذا الألم إلى مساعدته. وهذا الجواب 
مبني على جزئيّة من الجواب الأول. ثم ية.ول الطوفي ثالثاً إن هناك أقواماً عقلاء لا 
يتبعون الشرائع» یستحسنون كثيرا ما قلحه المعتزلة. كحال العرب فى الجاهليّة 
أن یروا على هذه الحجّة الأخيرة بأكثر من رد؛ كان يقال إن الطبيعة قد تطغى على 
العقل عند آناس» لأحوالهم الاجتماعيّة. لكن نقاش الحجة» لو وبع» لفتح باباً جديداً 
مهما في هذه الجدليّة؛ وهو مسالة العلاقة بين الأخلاق وأحوال اجتمع. 
,۱( درء القول القبیح» ۲. 
(۲) درء القول القبیح ۹۲-۸۸. 
(۳( راجع مثلاً: الجويني» النظاميّةء ۷ الغزالي» الاستصفى» 2۹ 
)٤(‏ درء القول القبیح» ۰۸٩‏ 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
فروع التحسین والتقبیح في أصول الدین 

وإذ قد انتهينا من الجزء الأول من اکتاب, انتقلنا إلى جزئه الثاني» في فروع 
التحسين والتقبيح في أصول الدين. وجبع الطوفي معظم مسائل الخلاف التفرعة على 
المسألة؛ بعضهاء كما سياتي» لم أجد غير الطوفي ذكره في سياق الكلام في هذه 
السالة مع أنها من صميمها. وفيما يلي. : ننظر في بعض هذه الفروع . 

أوثى.مسائل هذا الفصل مسالة أذ وجوب النظرء أي المفضي إلى معرفة الله 
والتصدیق بالرسالةء عقلي ام سمعي. روجه الإشكال فيهاء كما يشرحه المؤلف» 

ین ۲۱۱۰ وهي عادة ترد في القدمة التي تۇس الاصول العرفية في كثير من کتب أصول 
. لکن یرادها في سياق التحسین والتقبیح نادر. إذ العتاد حصره على السائل 
لتي مدارها لفعل» > لا العلم والنظر. إلا أذ الطوفي أصاب في ذكرها ها هنا » على تقدیر 
أن النظر فعل ذهني ) باطن» وان ٍیجابه شبیه بایجاب ال فعال الجسديّة الظاهرة. 

ما خطوات النظر وأساليبه ونتائجه؛ فلا علاقة للتحسين والتقبيح الخُلّقيّين بها 
وهذا ما يشير إليه الطوفي في مسالة أخرى في الفصل؛ ؛ وهي قول المعتزلة» "إن البنية 
شرط في الكلام' » ويَمسعدلون به على إبطال قول بعض أهل السنةء من کون الله 
متكلماً بحرف وصوت . يقول على حجتهم في ذلك: "ومذاء إن لم يكن من باب 
التحسین والتقبیح فهو من باب قياس الغائب على الشاهد . وهو نازع منزعه» وماخودٌ 
منه؛ کانهم قالوا: آیقبح في العقل إثبات ما یخالف العقل" ,(۲) 

ومن السائل الهمة الأخرى مسألة تعلیل أفعال الله . وهي ذات آهمية کبیرة في 
أصول الفقه کذلك. حيث البحث في تعليل أحكام الله لا أفعاله؛ وهو ما ينبغى الخوض 
فيه عند البحث في علة القياس وغيرها من السائل. واختلف اهلالستة في مسالة 
تعليل آفعال الله. فقال بعضهم: إن أفعال الله لا تعلّل؛ ولهم في ذلك حجج منها ان 
الأغراض تدل على النقص والحاجة» وئنافي كمال الله. وقال آخرون» ومنهم الطوفي» 
نها تعلل » لکن لا بمعنى آنها تعود عليه بنن لکماله وتعالیه عن ذلك . یقول : 
(۱) درء القول القبیح 15. 
(۲) درء القول القبیح؛ ۱۰۸. 


- ۲۸۰ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح مجم الدین الطوفي 

بالجملة» ما فَعَل الله سبحانه ولا یفعل فءلاً إل لحكمة من مُقتّض وغاية. [ ...] وما 

یحمّق أن افعاله مدلل بالعفسیر الذکور نها لولم تكن كذلك» لزم منه إفحام 

الرسل؛ بان يقال للرسول: "معجزا؛ هذا الذي أثبت به لم يخلقه الله لاجل 

تصديقك» بل خَلّقه لا لعلة ولا لغرض, وإنما ظهر على وفق دعواك اتّفاقاً" . فتعليل 

الأفعال لازم لصحة الاحتجاج بالمعجز. وإذا لزم خَلقَ المعجز لأجل التصديق» جاز 

تعلیل غيره من الأفعال. إذ لا قائل بالفرق )١(.‏ 

والغريب في هذه الحجّة أنها قائمةٌ على ٠قدمة‏ لا تجيز تعلیل آفعال الله وحسب. بل 
توجبه» أي توجب أن الله لا يفعل فعلاً إلا اعلة وغرض» لا نحض الاختيار. فيكون خلق 
المجز: عبقیّة افعال اللهء معلل بالضرورة. ولیس ان یجب علیه تمالی ان 
یفعل الفعل إن كان ثمّة داع له؛ بل إِنّه إن آراد الفعل» وجب اختيار الفعل من بين 
عدد من الدواعي الممكنة. وهذه الدواعي الممكنة كثيراً ما تكون متناهية العدد 
محصورة ( فمثلء ليس لخلق المعجز على بد النبي احتمالات معتبّرةٌ لا نهاية لها من 
الأغراض ) . بل ان هذا القول قد يَلرّمه قول شبيه بقول المعتزلة بوجوب رعاية صلاح 
الخلق على الله . 

وقول الطوفي هذا متعارض» كما يبدوء مع أقوال أخرى له. إذ يقول في مکان آخَر 
حيث يعارض قول العتزلة في وجوب رعاي: صلاح العباد على الله: "وعندناء لا يجب 
على الله سبحانه شيء» بل هو الموجب لما شاءء وِنْ ما أولى من خير» فقضل؛ وما ابقلی 
به من شر فعّدل” .(۲) ثم للمعتزلي ها هد أن يسأله: "ولیس قد أوجَبت على الله أنه 
لا یفعل إلا لداع؟” والسالة على كل عويصةٌ» وفيها وفي مقدّماتها کلام يطول. وليس 
غرضنا إلا التنبيه على بعض معاقد الإشكالء لا استنفاد الكلام فيها. 

ومن مسائل أصول الدين الكبيرة التي يوردها الطوفي» وهي جد مهمة في اصول 
الفقه كذلك» مسألة وجوب دفع الضرر عن النفس» هل هو عقلي أم ر ولا ریب 
في أن معظم أفراد الإنسان والحيوان عموماً ( ولعلّه كلهم )» ينفرون عن الألم الشديد 
(۱) درء القول القبیح» ۹۸؛ وراجع كذلك: الطوفر ؛ التحيين» ۲۲-۲4۱ . 
(۲) درء القول القبیح» ۹۷. 


۲ ٩ 


الستدیم من غير أن یروا بذلك. وهذه ااتفرق في الغالب» غريزةٌ طبيعيّةٌ لا عقليةٌ. 
ولا شك في أن هذه النفرة كثيراً ما تلجئ الحيوان إلى محاولة دفع أسباب الالم. لکن 
السؤال ها هنا ما إذا كان العقل يحكم بو-عوب دفع الألم احتمّل عن النفس» متى كان 
المرء غير ملجا إلى ذلك . يقول الطوفي إن لعقل لا يوجبه؛ خلافاً لابی هاشم الجبّائي . 
ويقول في "شرح الاربعین إِنْه يجب شرعا )١(‏ 

ومن المسائل المهمة التى من غير المعتاد اعتبارها من مسائل التحسين والتقبيح مسالة 
المفاضّلة بين الملائكة والبشر أو الأنبياء خصوصاً. وكما يقول الطوفي» فجمهور أهل 
السنة على أن الأنبياء أفضل من الملائكة . وعند المعتزلة والفلاسفة, فالملائكة أفضل. 
يقول: "ومن مآخذ الفلاسفة فيها أن الملل روحاني نوراني شقاف خفيف» وأنّه مجاور 
للحضرة الملكوتية» بخلاف النبی وسائر البشر. وهو من باب التحسين والتقبيح» أو ما 
شیهه ۱۰ )ويد کر رل عضن اهل ال ومنهم ابن حزم في تفضيل الملائكة بادلة 
نقلية. والطوفى كذلك على هذا الرأي. 
فروع التحسين والتقبيح في أصول الفقه 

وانتقلنا الآن إلى جزء مسائل أصول الفقه. وفيه يعتني الطوفي بمسائل تكليف ما لا 
طاقة به» ويّرى جوازه» موافقة جمهور اهل السنة» وخلافاً للمعتزلة وكثير من الحنفيّة . 
إلا إه في هذا الجزء لا یخوض في واحدة من آهم مسائل اخلاف في أصول الفقه ذات 
الصلة عوضوع التحسين والتقبیح؛ وهي مسألة العلّة فى القياس الفقهى. وكانت ثمّة 
إشارة إلية في لجز الول من الكتاب + سين اورد حجةٌ لابي احسین البصري» هی قول 
الوك يكونا [ أي التحسين والتقبيح] عقلیین لم يجز إسناذ الأحكام إلى الصالح؛ 
وحینشذ» ینسد باب القياس في الشرع بت<سينهاء وكذا المفاسد" .(۳) فهذا ما ظهر لى 
أنه النقص الرئيس فى هذا الجزء. 

ومن المسائل المهمة الواردة ها هناء مسألةٌ منع اليهود الدسخ. يقول: ان "مما تمسّكوا 
(۱) الطوفي التعيين» ۲۳۷ وما يليها. 
(۲ درء القول القبیح» ۰۱۰۱۹-۱۰۸ 
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به في إبطال النسخ أن الحكم النسوخ إِمّا من حسن, فدسخه قبيح؛ أو قبيعي فابتداء 
شرعه أقبح" .(۱) واليهود تمسّكوا بهذ اسجة دون التصاری» رداً على الإسلام؛ 
E‏ الأول ان الها مار امه او فلا فال لا غ یبطلوا 
النسخ من حيث هو. والثاني آن خلاف اسلمین العمّدي مع النصارى أكبر منه مع 
الیهود. فحجة السلمین على النصاری» من فساد العقيدة بالتشلیث وتأليه السیح؛ 
عمَدیةٌ؛ بينما معظم حججهم على الیهرد ليست كذلك؛ بل حجتهم الرئيسة أن 
الإسلام جاء لجميع البشرء واليهودية جاءت لفعة منهم. فلليهودي أن یحتج ها هنا بان 
من الجائز أن ياتي الاسلام لغير الیهود؛ 1٠ا‏ أن ياتي للیهود کذلك. وتنسخ احکامه 
الشرعية ية احکام اليهوديّة» فعبث لا حكمة فيه عقلا. 

اللو سعوي ی ی a EN‏ 
الحجة. لکنه يشير إلى جواب آخر لعله ابلغ. فهو يقول إن مصالح الخلق تختلف 
باختلاف الأوقات. فلو كانت اليهوديّة مناسبة في وقت. فقد ياتي وقتٌ تکون فيه غیر 
مناسبة. فما المانع حینعذ أن تُنسّخ بديانة أخرى تكون أصلح للخلق في ذلك الوقت؟ 
وهذا الجواب احبّج به آخرون غير الطوفي . 
فروع التحسين والتقبيح في فروع الفقه 

أما هذا الجزء الفرد في مسائل الفروع الفقهية» فهو أطول من جزءي مسائل أصول 
الدين وأصول الفقه مجتمعين. يقول الطرفي: "وآما فروع [التحسين والتقبيح] في 
الفقه فكثيرةٌ بالضرورة؛ لاه إذا کثرت «روعه الاصولیّة مع كونها قواعد کلیَات 
ففروعه الفقهية» مع آنها جزئیات لتلك الكأيّات» آولی" ۲(۰) ولعل إطالة هذا الجزء عائدةٌ 
أيضاً إلى طرافة مبحثه» حیث لم يُسبّق الطرفي إليه» على ما اعلم؛ فاسترسّل فيه. 

وهذا الجزء مقصور على الرد على آراء الأحاف» لا المعتزلة . يقول الطوفي: "أكثر المذاهب 
نزوعاً إلى قاعدة التحسين والتقبيح في الفروع مذهب أهل الرأي ن الكو" 80 
(۱) درء القول القبیح» ۱۲۲. 
(۲) درء القول القبیح» ۰۱۲۳ 
(۳) درء القول القبیح» ۰۱۲۳ 


3١ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 
فهی على قول يتزعون إلى هذه لقاعدة, لا بمعنى أنهم يرونها قاعدة أصوليّة يُفرّعون 
عليهاء بل بمعنى أنهم ي يغرقون في التفريع على اعتبار الناسبات والمصالح في الأحكام 
الشرعية» دون الاعتماد على النصوص الشرعيّة فيها كلها . واختار الطوفي كتاباً لأحد 
الأحناف» يسميه العالي الحدفي" ل متام اوي ابر على بغضن سل ي 
آوردها فيه .۱۱) ولئنظر بإيجاز في تضية واحدة» وهي تحقّق الصلحة في الشرع. 

يقول الطوفي في کلامه على فاعدة العالي في الصیام: "وحاصل ما قررها به ان 
الصيام لا بد وان يكون إيجابه لمصلحة؛ إذ لا يجوز أن يكلفنا الشرعٌ بفعل لا مصلحة 
فيه" .(۲) ویرد عليه بقوله: 

الكلام على ما قرره ول قوله» « يجوز أن يكلّفنا الشرعٌ بفعل لا مصلحة فيه" . إن 
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ت نا 


اراد: لا يجوز عقلا"ء فهذا تقبیحٌ عقلي» وقول بلزوم رعاية الصالح لله تعالى؛ وقد 
ابطلناه. وإن أراد: "لا يجوز شرع فمن أين استفاده من الشرع؟(۳) 

وسواله الأخير هذا سؤال نفي وونکاره لا استفهام. ثم یقول بعد ذلك» في السالة 
التالیف یر ان کلام العالمي : 

حاصله أن لشروع لا بد فيه من مصلحة؛ وان مصلحة الواجب زيادة على مصلحة 
الندب؛ وأنه لا بد من القطع بوجودهاء ولا يكفي فيه الظن. . وهو منازع في الجميع. 
أما أن الشروع لا بد فيه من مصلحة, فقد بينَا ضعفّه في القاعدة قبل هذه E‏ 
فالطوفي إذن ها هنا ينفي أن تكون جميع التكاليف الشرعيّة محققَة لمصلحة العباد. 

والظاهر لي أنه خلاف قوله المشهور ني ' التعیین في شرح الأربعين" : 

)۱( والظاهر أن في عنوانه کلمة قواعد " ( درء القول القبيح» ۵ ولمأجد ترجمة للعالمي . لكن 
کتابه مذ کور في : الزر کشي؛ ) اليد مر احیط» ۸ ۲ YoY‏ ۰ (ومواضع آخری) ؛ 
العلائي» إجمال الاصابت $e‏ ۱۲ . وأشار بعض المصنفين إلى آنه مذکور في شرح احصول 
للإصفهاني؛ إلا آني لم اجده. 

(۲ درء القول القبیح» NTS‏ 

(۳) درء القول القبیح ۱۳۳. 

3 درء القول القبیح» ٠١۸‏ . 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 

من احال أن يراعي الله عز وجل مصلحة + مقه في مبدئهم ومعادهم ومعاشهم ثم يهمل 

مصلحتهم في الأحكام الشرعيّة؛ إذ هي أهم؛ فکانت بالراعاة اولی . ولأنها أيضاً من 

مصلحة معاشهم؛ إذ بها صيانة آموالهم وددائهم واعراضهم؛ فلا معاش لهم بدونها. فوجب 

القول باه راعاها لهم . وإذا ثبت رعایته له لم یجز إهمالها لها بوجه من الوجوه.(۱) 

وهو كب التعیین في عام ۷۱۳؛ أي بعد "درء القول القبیح" . فلعله غير رایه في 
هذه السالة خلال هذه الفترة. ولسنا هدا بصدد البحث في أطوار الطوفي الفكرية. 
فلیتامل هذا اجزء الرابع من هذا الكتاب م له عنايةٌ بالفقه» وليقارنه بكلام الطوفي في 
المصلحة في التعیین وغيره. 

خانیا: مسألة القدر 

وإذ انتهی الطوفي من مسألة التحسین «التقبیح انتقل إلى السالة الرئيسة الأخرى 

في الکتاب» وهي مسالة القدر وخلق الا فعال . والصلة بين السالتین وثيقةٌ» خصوصا 
فیا يتعلّق بمسؤولية البشر عن أفعالهم» ,باستحقاقهم علیها الذم والعقاب أو الدح 
والثواب» وعفهوم العدل الالهي . وهذه الدملة» كما يظهر من الأحاديث والأخبار التي 
يرد في الكتاب بعضهاء قدي قدم المسالتير؛ وهما من أوائل المسائل العقدية الناشئة في 
الإسلام. ۰ 

والطوفي يتكلم في مسألة القدر في جزءين طويلين من الكتاب . فيشرع في بداية 
الجزء الخامس بذ كر الذاهب في المسألة» وبذ کر مقدماتها ومعاقد الخلاف فيها. ثم 
يقصر باقي ار یراد جم ا وار عليه . آما الجزء السادس» فيجعله في 
الأدلة النقلية على مذهب أهل السنة في لسالة - فيستقرئ آیات القرآن فى إثبات 
القدر على ترتيب السور» ويورد أحاديث في ذلك - ثم في الردٌ امم عل ادال 
المعتزلة بالأدلة القرآنية على اه في الم ألة. ۰ 
منهج الطوفي في البحث في هذه المسألة 

وتقسيمه هذا للفصول عائد إلى المنهج لذي انتهجه فيهاء وأشار إليه في بداية الجزء 
الخامس. إذ يقول: إن القدّر "سر من أسرار اللهء لا سبيل لبشر إلى الاطلاع على كنهه 
)١(‏ الطوفي التعيين» ۲4۰ . 


- ۳۳ 
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ل 


وحقیقته لا إن شاء الله" )١(.‏ ثم يقول "وإنما غرضنا وغرّض غيرنا بالكلام فيها دفع 
شبه الخصوم. [ ا بطلاتها؛ رجع الشخص إلى ما جاء به الشرع» من الإيمان 
والتسلیم؛ بقلب من الشبهات نقي سلیم" . فليس القصد من کلامه في السألة إذن 
الاطْلاع على کنه القدر» أي تحصیل التصور الصحیح لحقيقته؛ بالاضافة إلى التصديق 
به . بل القصد هو الرد على مذاهب الخصوم وادلتهم. وهي غايةٌ سلبيَةٌ. آما الایجاب 
في هده المشالة :قطلية الطوفي من الا د.ة النقلية الاثباتية. لکن ما ينتج عنها هو 
الإيجاب التصديقي لا التصوري؛ أي أنه مان وتسلیم بان الامر كيت وکیت. دون 
تبین حقيقته على ما هي عليه» لكونها: على ما يراه الطوفي لا سبيل للبشر إليها . 
فالجزء الخامس من الکتاب جعل للغرض انسلبي» والسادس, في الأدلّة النقليّة» للغرض 
الثباتي . ۱ 

ویقول الطوفي کذاك: فلهذا. كل من وقفدا على کلامه في هذه السالة من 
اقدرية إنما نجيبهم باندافعات والالزامت .(۲۱) أي إنه یستعمل من آشکال الأدلّة 
العقاية النتلیی فقط . وهذا المنهج ‏ أي الا حتجاج بالأدلة العقلية لدفع كلام الخصو ۳ 
وبالأدلة النقليّة لاثبات مذهب الأصحاب - منهج كلامي دارج. ومن هذا الباب» 
تعليقه» في الجزء اشامس من الكتاب» على رد له على حجة للمعتزلة في إثبات 
الاختیار الستقل في أفعال البشر. یقول : 

وحاصل الا مر بيننا وبين المعتزلة آنهم هم مُستدلُون على تفي القدر وثبح إثباته 

بالقیاس الفاسد المذ كورء ليس لهم من جهة العقل رميز عليه مدز تیه ون 

قادحون في قیاسهم مانعون لصحته | ...] فیحتاجون إلى حجة غیره یثبتون بها 

دعواهم . ونحن مانعون؛ والمانع مستريع: . ۳( 

كر العاموانة ١‏ يبرع سوك عماجي كتابه التزاما تام كما سيظهر في مواضع. 
هراد بقل بعك ولك ماش رو وکاله يناقض ما ادعاه ولا من إثباته القدر لا بالدليل 
العقلي» بل بالدلیل النقلي وحسب : 


۱ درء القول القبیح» ۰۱۰۳ 
۲۱ درء القول القبیح» ۰۱۳ 
(۳) درء القول القبیح» ۲۱۰ 


E 
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وإنما قلنا: إنهم هم المستدلون", لأن دعوانا نحن في ثبات القدر على وفق الاصل 
قلا وشرعاٌ. اغى فلائه سبحانه بت آنه خالق العالم وموجده بالدلیل 
العقلي ؛ والعالم ما سوى الله سبحانه؛ رأفعال العباد داخلةٌ في ذلك . ولا قررناه من 
ام ملك الله سبحانه» واقتضاء العقل تصرف امالك كما يريد . وأمًا شرعاء فلما 
ثبت في الکتاب والسنة ما يدل علی م م قلناه, تما ياتي استقراژه.۱۱) 


ل ا e‏ 
NE‏ لحي اي ۱ د 
فما اظن العتزلي ل له ان دعواه اسل عفد کما یقول هو. بل له آن یسال عن 
فطقي "الأصل" هنا. وقد يدعي أن تة ؛عواه هو من أن الانسان مختار لا فعالی 
معلوم الد وان هذا العلم هو الأصل الذي لا تقدح فيه تشكيكات الطوفی 
وأصحابه . 

, 5 وي فى ۲ ۳ 5 

وعلی کل. فالطوفي يقرر» في أكثر من موضع أن مبحث القدر ليس من تلك 
الباحث في أصول الدین التي ترقی إلى در-مة القطعیات. كإثبات الصانع ووحدانیته 
وقدمه وجواز البعشة وثبوت النبوات . بل مو مبحث يدخل في الظنیّات التي غرض 
الأدلة فيها ترجیح بعض النتائج على غیرها. لیس لا . فیبعد أن ياتي الناظر في السالة 
بضربة لازب .(۲) یقول : 

اما تجويز أن لعتزلة في هذه السالة وغيرها من مسائل النزاع الإسلاميّة معهم على 

الحق» عدر على ا فهو صحيح؛ ذنا بينا أن هذه المسألة ونحوها ليس الحكم 

معلوما فیها بالضرورة؛ والا ا تنازعنا فيها. . ولهذاء اخقلف الئاس في تكفيرهم بها 
وبأمثالها . لكن التجويز المطلّق أعم من نه مكون ایشا افوا ان ماري 

فكل من الفريقين» إذا آتصف) يحور علی ر؛ أيه الخطاً؛ لکن يدعي رجحاله,۳۱) 

ومنشأ النزاع في هذه السالة» كما ية ول الطوفي» لق کنیا واس ن ور 
)١(‏ درء القول القبيح» .5١١-5١١‏ 


(۲) درء القول القبيح» ۱۸۱. 
(۳) درء القول القبیح» .٠۸١‏ 


متعارضین لكل منهما ادلته سوا افق که اغا اوق در وعلیه هه( 
فلذا وقعت السالة فى تجاذبيّة الشبه والادل: ,(۲) 
ویورد الطوفي في خاتمة کتابه فائدة في أن العتزلة هل یکفرون بمقالتهم في نفی 
القدر ام لاء فِيْفصّل فیها ما أشار إليه اعلاه . فيقول» مشيراً إلى مسالة القدر : 
فبا تعارض آي الکتاب فیه ظاهرً ما استقرآناه منها . وادلة العقل فیه اشد تعارضاً 
والعقول إلى ما في جانب العتزلة منها آمیل؛ والنفوس لها آقبل . حتی قد بينا أن 
نحاریر التکلّمین, إذا انحصروا فيهاء -مؤوا إلى قوله تعالی» « لا يسال عَمّا يفعَل رهم 
یاون 4 [ ...]. وان كان ذلك في نفس الامر حقَّاء كما بيناه» إلا أن مسالة یکون 
فيها مغل هذه الشبه الباهرة نقلا وعقلا لا يليق بعاقل أن يجعلها من القطعيّات . وعلى 
هذا القياس مسالة الحرف والصوت؛ فان النظر فيها متردد جدا؛ ولا نص قاط فيها. 
اما مسالة الجهة» فهي إلى القطعيّات أقرب؛ بل هي عند التحقيق قطعيَّةٌ.(؟) 
يقول: حيث كان قصد المعتزلة من اجتهادهم في مسالة القدر تنزيه الله عما لا 
ینبغی» ولم يخالفوا قاطعاً من قواطع الشربعة» فلا يُكَفّرونَ على ذلك. ولا يُفَسّقون؛ إذ 
الأصل أن الحكم على الأعمال» ومنها أعمال القلوب بالنیات ,(۶) 
كلام الطوفي في الفعل الإنساني 
ذكرت أن الطوفي يخرج في مواضع عن التزامه الاعتماد على الأدلّة النقليّة فقط في 
إثبات القدر. فمن ذلك قوله ان أفعال الإنسان» وان كانت فى الظاه أي من جانب 
الشاهدة واحسء اختيارية محضة الا اد الدلیل العقلى ذل علی آنها لیست کذلك» 
بل هى تجب عن الداعی الذي يخلقه الله سبحانه فى العبد . یقول : 
وتلخیصنه انا ترى الانسان يُفعل افعالاً هي جائزة الوجود . وکل جائن فلا یوجد إلا 
لرجح. وذلك الرجح إن كان من العب.؛ فهو جائز ایضاء یحتاج إلى مرجح. فإن 
(۱) درء القول القبیح ۰۱۷۰-۱۹ 
( ۲ درء القول القبیح» ۳٤۸‏ . 
2١‏ درء القول القبیح» ۹ ۳. 
)٤(‏ درء القول القبيح» ٠٤۸‏ . 


۳ 1 


توف الرجح الثاني على الرجح الأول آزم الدور. وان لم يتوقّف عليه» فان استَلرم 
مرجحات لا تتناهی» لزم التسلسل . وه‌ما محالان. وإن وقّن عند مرجح لا تون 
على غيره» فهو من الله تعالى» ولا بد . وعند وجود ذلك الرجح. إِمّا أن لا يجب 
الفعل» فیبقی على جوازه؛ ویلزم مند محالان: أحدهما أن وجود المرجح الأوّل 
کعدمه الثاني توقّف هذا الجائز على مرجُح؛ ويعود الكلام فیتسلسل. أو يجب 
الفعل عقيب الرجح؛ فيكون الفعل مضافاً إلى الله سبحانه بواسطة المرجّح )١(.‏ 
ويسمي الطوفي هذه الحجّة "دليل الرجح" في إثبات تقدير الله لأفعال البشر. وهي» 
بهذه الكيفيّة» مأخوذة عن فخر الدين الرازي. والظاهر أن الرازي أوّل من اتخذهاء(") 
وان كان استفاد مقدماتها من الفلاسفا» خصوصاً ابن سيناء وكذلك من آراء أبي 
الحسين البصري المعتزلي فيما يتعلق بطبيعة الفعل» وهو ما يشير إليه الطوفي بعد كلامه 
هذا مباشرة. ومّدار هذه الحجّة على أن الفعل الإنساني أمرٌ طبيعي» تجري عليه القوانين 
الكونية المعتادة. منهاء عند الفلاسفة ومعظم المتكلمين؛ أن كل ممكن فلا بد له من 
مرجح حتى يوجّد؛ ولاً لكان وجوده وعدءه سواء؛ فيبقى معدوماً. 
والرجح المذكور في هذه الحجة هو الداعي النفسي . فیستند الطوفي إذن على نفس 
نظرية الفعل العامة التي اعتمدها الفلاسفة وکثیر من متأخري التکلمین. وحاصلهاء 
كما يلخّصه الرازي» أن الفعل يستلزم آمرین» هما الداعي» وهو الغرض المتصور في 
النفس» والقدرة. فمتى انضم الداعي إلى القدرة المناسبة وجب الفعل. ومتى وجد 
أحدهما دون الاخر لم يظهر الفعل. وقد تنتج دواع عن دواعي آخری. كداعية الا کل 
مثلاً قد تدفع الرء إلى الكسب . والطوفي يوافق الرازي بقوله إِنّ الدواعي المرجّحة قد 
تصدر عن دواعي أخرىء وإنها في النهاية مخلوقةٌ لله. فعلى هذا الأساس» يقول مثلاً : 
'التوفيق عبارةٌ عن خلق الدواعي الصارفة إلى فعل الطاعات وترك العاصي. واخذلان 
خلق الدواعي الصارفة إلى فعل المعاصي وترك الطاعات" ,(۳) 
(۱) درء القول القبیح» .١7١‏ 
(۲) راجع: الرازي الطالب» ۰۷۳-۷ 
(۳) درء القول القبيح» ۲۱۹. 


۳۷ د 
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ويجعل الطوفي في بداية كلامه في مسالة القدر وخلق الافعال فصلاً في مسالة 
الکسب . فیقول إن الله خالق» بمعنى معنى أنه محدث ومبدع ومخترع ا من الب 
فليس 00 بل کاسب. ثم یذ كر تعرینات للکسب؛ ويختار منها واحداء فیقول : 

صح ما قیل فيه: "إن الكسب اثر ااقدرة القديمة في محل القدرة الحادثة' . وذلك 

أن الله ای يح امال و وخدما علي ادرات العبد . وجوارحه» مطابقة 

لعزمه وإرادته واختياره . وجوارحه هي محل قدرته الحادثة.(١)‏ 

أي إن قدرة الانسان ودواعیه لا تور ني إيجا ا > مع أن الفعل معتمد عليها. 
بل الله يجري الفعل على جوارح الإنساد موافقاً لهاء وهو خالقٌ لها کذلك . فمن أوجه 
النزاع مع المعتزلة ها هناء كما يقول الطرفي» 'تأثير القدرة الحادثة في الفعل [ ...]؛ 
فنفيناه نحن» وأثبتوه هم" ۲(۰) والقصد من مفهوم الكسب هذا أن يرط الفاعل 
البشري بنحو ما بفعله التعلق بقدرته. وكلام الطوفي هنا موافقٌ للقول بالكسب عند 
آبي الحسن الأشعري . 

ثم یاخذ على إمام الحرمين الجويني أقوله بان "الله سبحانه يُوجد للعبد القدرة 
والورادة؛ ثم هما یوجبان وجود القدور لاه بهذا يضيف إيجاد الفعل إلى قدرة 
UNS‏ وإن كانت قدرة الانسان مخلوقة لله. وهذا قاله الجويني في 
كتابه المتأخر "العقيدة النظامية » بعد أذ كان يقول بما يشابه قول أبي الحسن في كتبه 
التقدمة» ککتاب آلارشاد" .(۲) لکن الطوفي بمود ر أن الفرق بين هذا والقول 
لاصلي بالکسب يف لأن الفعل یکرن؛ على قول الجويني التاخره في الحقيقة 
بتقدير الله» ولان الله يظل هو الوجد والندر للفعل» ون كان بواسطة القدرة الإنسانيّة . 
کلامه في تقا.یر الله للأفعال 

لسالة اختيار الأفعال وتقديرها وجهان: وجه متعلّق بالإنسان» وهو الفاعل» وآخّر 
متعلّقّ بالل من حيث هو خالق وعالم ونادر وآمر ومجاز. أما نظرية الدواعي ف في الفعل 
الإنساني» فأوردها الطوفي في إثبات الق در بالرجوع إلى طبيعة الإنسان ا وهو 


20 درء القول القبیح» ٦‏ ۱. 
(۲) درء القول القبیح» ۰۱۰۸ 
(۳) الجويني» العقيدة النظامیت ۳۹-۳۰. 


- ۳۸۷۰ 
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الشاهد . ما إثباته بالرجوع إلى الغائب» :نيكون اعتماداً على صفات الله» وعلی صفة 
العلم بالذات . فیقال : إن الله يَعلم کل م كان وسیکون؛ وکل أفعال العباد داخلةٌ فى 
ذلك؛ فالله إذن یعلم كل آفعال العباد الاستقبليّة.(١)‏ وهذه النتيجة ما لا ينازع فيه 
معظم العتزلة. لکن تنبني علیها نتائج ‏ خطر منهاء فیها النزاع. فمن ذلك تشكيك 
أهل السنة في مفهوم العتزلة العقلي لعدل الله» كما في مناظرة آبي الحسن الأشعري مع 
الجبائى» التى یوردها الطوفی ,(۲) 

وللمعتزلة کذلك ما یحتجون به فی نفي القدر بناء علی صفات الله تعالی. فمن 
ذلك احتجاجهم بنهی الله الناس عن بعش مأ يصدر عنهم من الأفعال؛ فلو كان هو 
موجدهاء لكان آراد شيعا ولم يُرده في آن؛ وهو تنافْض إن لم يكن محالاً؛ فلا يليق 
بإله حكيم قادر. والحجة ترد في الرسالة المنسوبة إلى الحسن البصري» والتي ينقلها 
الطوفی عن عبد الجبار العتزلی . يقول صا.حب الرسالة: 

إن ما نهی الله عنه» فليس منه؛ لأنّه لا يَرضَى ما يَسخط» وهو من العباد . فاثه تعالی 

یقول : « ولا یی لعباده الْكُفْرَ وان تشکروا يَرْضَّهُ لَكُمْ4 . فلو كان الكفرٌ من قضائه 
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وما يجيب به الطوفي علی هذا قوله؛ ۷ تدافي بين سخطه للشيء لذاته» أو لامر 
صادر عنه» وبين رضاه وقوعه في الوجود ۰ ثم يقرر في الرد على مثل هذه الحجج 
قاعدة عقّديّة رئيسة من قواعد عموم أهل السنّة؛ وهی التفرقة بين تصرف الله التکوینی 
في خلقه» وتصرفه التكليفي؛ فالتص رف التكويني هو ما یتعلّق بالخلق وتکوین 
الوجودات» وهو تابع لقدرة الله وإرادته. رالتصرف التكليفي هو التعلّق بعکلیفه بعض 
مخلوقاته بفعل الأفعال أو تركهاء وهو تابع لامره. وعند أهل الستة. لا تناقض بين 
التصرفین. كما یقول المصئّف : "لا تلازم بين الأمر والارادة؛ فیتفاکان" .(*) إذ قد يريد 
)21 راجع مثلاً: درء القول القبیح ۲۲۳. 
(۲) درء القول القبیح» ۹4. 
(۳( درء القول القبیح» ۰۱۹۸ 
63 درء القول القبیح» 4 ۲۱. 
(5) درء القول القبیح» ٠١١۹‏ . 


= 


الله حصول ما ینهی عنه؛ کان يّنهى الب عن مواقعة بعض احظورات» ثم یخلقها 
فیهم. وقد لا يريد ما يأمر به؛ کان یامر باله‌ملاق ثم صد زيداً عنها. 
وما يتفرع على هذه القاعدة تعریف الطاعة والعصية. یقول الطوفي» "الطاعة 
عندهم موافقة الإرادة [ ...]؛ وعندنا الهلاعة موافّقة الامر" ۱(۰) ويقول: "الطاعة 
موافّقّة الأمر, لا الارادة لغة وعقلاً وشرعاً؛ إذ لو قال السيّدٌ لعبده: "افعل!" وهو لا 
يريده أن یفعل فلم یفعل لجاز له لومه وعقابه» وإن كان واقّق إرادته".(۲) 
ومن باب إثبات القدر بالإرادة» يروي عن قتادة قوله» "الجبار جبر خلقّه على ما 
شاء" . ثم یصرح الطوفي بالجبر؛ وهو تصریح نادرء لما ارتّبط به وصف "الجبري" من 
معنی الذم في عرف عموم السلمین. یقول: 
فان قيل: "هذا تصریح باببر" قلنا: هو من جهة القصرف الكوني لازم لاهل السنّة 
لا يَنفَضُون عنه» ولو استغائوا بان والإنس ومّن سوی الله! وأمّا من جهة المْصرّف 
الامري التكليفي» فهم آهل عدل وقسط يقطعون السارق» ویرجمون الزاني 
ویقتلون القاتل . [ ...] وقد بَينَا اه لا تافي بين التَصرفين» وا مور غير لازم.(۳) 
وهذا التصریح على حسب أحد تعریفین لكلمة ابر ؛ وهو کون الفعل الانساني 
ی قر قاتا لا يخرج عن تصرف الله التكويني منه شيء. لكنْ الطوفي» في 
موضم آخَرء يقول إن مذهبه مير عن مذهب الجبرية'؛ لأنّه يغبت أن "حركة العبد» في 
أفعاله القدورة فيه» مطابقةٌ لقصده واختياره . بخلاف الشجرة [ التي تحرکها الريح]؛ إذ 
ليس لها قصد ولا اختيارٌ” (*) وهذا على حسب تعریف آخَر للجبر؛ وهو آنه نفي 
صدور أي أفعال إنسانية عن إرادة واختيار. فعليه لا يُعد إثبات الارادة والاختيار 
للإنسان» مع كونهما في الحقيقة مقدرين» جبراً. ولا تناقض» في الحقيقة» فيما يقوله 
الطوفي في الموضعين. والحاصل أن مثل هذا النزاع في مسالة تسمية "الجبريّة" لفظي» 
(۱) درء القول القبيح» ۰۳۷ 
(۲) درء القول القبیح» ٠١١۹‏ . 
(۳( درء القول القبیح» ٠٠١‏ . 
٤(‏ ) درء القول القبیح ۰۱۱۷-۱۲ 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
کونها تحتمل آکثر من تعریف . ومتی عرف العنی» فلا مشاحة في الالفاظ . 

ویربط الطوفي بين وجهي إثبات القدر -وهما إثباته بدلیل الرجُح» وإثباته بدليل 
قدرة الله وعلمه -بکلامه في ما یسمیه "نكتة القدر و "سر القدر" الذي لا ید رکه 
إلا آولوا الألباب' . یقول إن الله یحکم في ااناس بعلمه؛ 

لانه لا خلقهم من مادتین» طيبة وخبیثق وطبيعتين» عاصية ومطیعق علم ما سیکون 

منهم. «ألا يَعْلَم من خلق وه الأطيف الخبیر ۱4 فعلم ان هذه الطائفة لا يكون منها الا 

الخير والطاعة ولو ترگت على اختیارها . خالقة لافعالها؛ وان هذه الطائفة لا یکون 

منها لا الشر والمعصيةٌ ولو ترگت على ا«ختيارهاء خالقة لأفعالها؛ لما طبع عليه نفوس 

کل واحدة من الطائفتین؛ من اقتضاء الخي, والشر کهبوط الحجر وتصاعد النار (۱) 

فافعال الانسان إذن تصدر صدوراً ضرورباً عن مکونات جبلته وطبعه . فما فیها من 
خير يقعضي صدور الأفعال الخيّرة. وما فیها من شر يقتضي صدورّ تلك الشريرة. 
والنفس التي رجحت فیها الادة الطيبة اخيالة إلى ااطاعة في الخير "لا یکون منها لا 
الخير والطاعة" . وتلك التي رجحت فيها " لادة" الخبيثة الميّالة إلى المعصية "لا يكون 
منها إلا الشر والمعصنية . فهذه هي القدم: الأولى لكلام الطوفي في سر القدر؛ وهي 
مبنيَةٌ على مفهوم نفسي طبيعي للقدر . فافعال البشر حوادث طبيعيّةٌ مسیّبات تنج 
ضرورة عن أسبابهاء "کهبوط الحجر وتصاعد النار" . 

اما المقدمة الثانية» فهي أن الله عالم بما ذي نفوس الناس من وجوه الخير والشر؛ لأنّه 
خلّقهم كلهم ونفوسّهم. والعالم حق العلم بالأسباب يعلم المسبّبات. فالله إذن يعلم ما 
سيصدر عن كل نفس من الأفعال. 

ثم تبعت هذه القدمة مقدمةٌ ثالثةٌ. وهي آنه تعالى "لا استوی في علمه الأمران", 
وهما "ترك النفوس على :ختيارهاء وخلقه أفعالها'» ( أي استويا من حيث إِنّه تعالى 
عالم بما يصدر عن كل نفس» وبعدم اخنلاف الصادر» على التقديرين)» رجح 
أحدهماء وهو خلقّه لأفعالها. وذلك أن هذا ما يليق بكمال ملكه وقدرته. يقول 
الطوفي: "فن املك التايَقعضي عموم اله ف؛ نكون اكلك یتصرف في بعض مُلكه 


(۱) درء القول القبیح» ۲۱-۵ ۲ . 
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دون بعض يكون نوع قُصور في الملك. نجل الله تعالی أفعال العباد من جملة 
مخلوقاته' . والقصود كما يبدوء أن اله يجري عادته فى خلقه؛ فيجري المسبّبات 
على حسب الأسباب الطبيعية. ولأن الأفعال الانسانية من جملة الآثار الطبيعية» فهو 
يجريها على وفق أسبابها في النفوس البشرية. 

والمقدمتان الثانية والثالثة تشبعان القد, بناء على كمال علم الله وكمال قدرته .ام 
المقدّمة الأولى» فتثبته بناء على المفهوم الطبيعي للقدر. والطوفي في شرحه هذا لنكتة 
القدر وسره يربط بين المفهومين. فعليه تكون أفعال البشر كسائر الحوادث الطبيعية التى 
يجري فيها الله عادنّه . 

آما الجديد في كلام الطوفي هذا في نكتة القد فهو قوله إن الله يجوز أن يحكم 
في الناس بعلمه. والقصد أن له أن یحکم على بعض الناس لأفعال لم يفعلوهاء لكنها 
أفعال یعلم أتها تصدر عنهم بالضرورة» بحکم طبائع نفوسهم» لو تسئت احوال 
معينة؛ وعلمه ذلك متعلْقَ بعلمه بنفوههم. یقول الطوفی إن الله لو شاء أن یعاقب 
الخلق من غير معصیق 

لكان عادلاً فى ذلك حقيقة معقولة. لا نقول ذلك بغتة» ولا جموداً على التفویض 

التقليدي؛ بل هو معقول واقع. اما اه معقول فلما قرّرنا قبل من أله خَلَقَ النفوس» 

7 7 و 1 0 1 ۳ 2 5 8 

وعلم ما يصدر منها من خير وشر. فلو عاقب بعضها بدون صدور ذنب منها وقلنا 

بعحسین العقل وتقبیحه كما تقولون لأمكنناء بقول الله تعالی "ولا یظلم ... 

مدا و اغفا لهذا دون ذنب ظلم؛ وهو منزه عنه . فدل على اه علم من جبلّعه 

وطبيعة نفسه الشر فاهلکه أو عاقَبّه» لدفع شره. ولا علمّه سبحانه امحقّق منزلة 

صدور المعصية من ذلك الشرير بالفعل» كما اَفّق العقلاء على قعل الحية» حتى 

الصغير الذي لا يؤذي» بث نفسه وشر طبیعته ,۱۱) 

اي وفقا لكلامه في سر القدرء فان عد.ل الله معقول على أصل المعتزلة فى التحسين 
والتقبيح العقلیین. ولا عدله في هذه المسألة معقول أي إن كنهه معلوم مفهوم 
فليس التصديق به مبنيًا على التفويض التقليدي بلا كيفيّة متصورة. والظاهر آن 
دعوى الطوفي هذه ليست من باب الجدل وحسب؛ بل هي ما يثبته حقاً. 
۱۱ درء القول القبيح» ٠٠۸‏ . 
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وهو يقول إن حکم الله على الناس بعله» لا بافعال اقترفوهاء ليس معقولاً جائزاً 
وحسب. بل واقمٌ فعلاً. واستدل على ذلك بأدلة نقليّة؛ کقوله : 

وأما أنه واقع» فلا الله سبحانه أَذنَ للخضر في تل الغلام» لعلمه أنّه إن عاش» آرهق 

انوي لقان وی وقال النبي عله : "ذا الغلام طبع يوم طبع کافرا؛ ولو عاش» لأرهّق 

أبويه طغياناً وكفراً" . وا قالت له عائثمة في صبي مات: "طوبی له! عصفور من 

عصافير ان غْضِبء وقال: "وما يدريك؟ إن الله خن للجثة والنار خلقاً وهم في 

اصلاب آبائهم . قالت: ارآیت من لم یبلغ اخلم؟" قال: "الله أعلم بما كانوا عاملین" . 

وهذا حکم فیهم بالعلم. وقد ورد أنه بالآخرة وجج لهم نار یمتحنون بها (۱) 

لكن الطوفي» مع هذاء يقول: "هذا الکلام باعتبار نفس الامر. أمّا في ظاهر الحكم» 
فلم يحكُم فيهم بعلمه؛ بل بالحجج والبراهين» تحقيقاً لعدله في الظاهر ولقدرته 
وكمال تصرفه في الباطن" .250 أي إن الله يحكم فيهم بعلمه في الحقيقة» أي باطناً 
فیحقّق هذا كمال تصرفه الكوني؛ لكنّه يحكم فيهم على حسب أفعالهم ظاهرا 
فيحقّق هذا عدلّه. وكلامه هذا مُشکل. فما الداعي إلى هذا التناقض بين ظاهر الأمر 
وحقيقته» إن كانت حقيقته؛ على ما يقول الطوفي» جائزة لا یترئب عليها تجوينٌ أو 
ضرب آخَر من الاستحالة؟ ثم ماذا عن اولك الذين سم الطوفي أنّهم يُحكّم علیهم» 
لا على ظواهر أعمالهم» أي لا على مخالفات اقترفوها فعل» بل على علم الله وحسب؟ 
فكأن في كلامه بعض التناقض . 

ولعن سلْم كلامه في نكتة القدر فلع“ الإشكال الرئيس عليه هو أن جبلة النفس 
لیست الشرط الوحید في ظهور الأفعال من الانسان. فالافعال تععمد كذلك 
احوال خارجة عن الفاعل. وقد توجد في اافاعل دواع لأفعال لا تسمح بوقوعها احوال 
خارجةٌ عنه» وتسمح بوقوعها احوالٌ آخری . فلا يكني أن يقال ٍذن إن الطفل الذي 
تكون جبلة نفسه ميّالة إلى الشر سيقترف افعال الشرٌ لا محالة حين یکی ون الطفل 
الذي تکون جبلة نفسه میالة إلى طون سیفیل ا لا محالة. 


(۱ درء القول القبیح» .YoA‏ 
(۲) درء القول القبیح» ۲۳۷. 
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مسؤولية الفاعل عن فعله واستحقاقه الماح والذم 

حين يغبت القدر إثباتاً اما مطلقاًء بحبث لا بت للفاعل اختیار مستقل لأفعاله: 
بل يكون في الحقيقة مجبّراً عليهاء فمن الشائع الاعتراض بائه لا محالة تنتفي مسؤوليّة 
الفاعل عن آفعاله . ومتی انتفت السوولية؛ لم یستحق الفاعل» على ما یفعله أو یت رکه 
من الأفعال» الذم والعقاب و الدح والشواب. وبذا تسقط التکالیف . فهذا هو 
الاعتراض الرئیس» من الناحية القلقيّة على (ثبات القدر اثباتاً غير مقیّد» كما عند 
الطوفي وغیره من أهل السنة. ولطالا احتع به العتزلة علیهم؛ كما في کلامهم الذي 
ینقله فى هذا الکتاب . 

لکن» مع أن الطوفي يغبت القدر إثباتاً مطلقاء فيصرّح بنوع من الجبر فهو کذلك 
يغبت مسؤوليّة الفاعل عن أفعاله. فالاساس الرئیس الذي یوسْسها عليه هو مفهوم 
الکسب. الذي هو نوع من التعلّق بين قدرة الفاعل البشري واختیاره من جهة» وفعله 
الحادث على جوارحه» انخلوق لقدرة الله» بن جهة آخری. یقول : "كسب العبد يجوز 
أن يؤثّر قبحا في الفعل» وان لم يؤر في وجود ذاته" ۱(۰) وهذا قريب من قول القاضی 
آبی بكر الباقلانی في الکسب. وهو أن "ذات الفعل واقعةٌ بقدرة الله تعالی» و کونه 
طاعة ومعصية بقدرة العبد " .(۲) وبه‌رح الطوفي في مواضع بميله إلى هذا القول 
للباقلآني.2"0 الذي يقصد أن يغبت لقدرة الانسان أثراً أكبر في صفة الفعل الحُكميّة 
(اي» عند أهل السّة» نسبة الفعل إلى الا.حكام الشرعيّة؛ ككونه طاعة او معصية) ما 
یکت قول أبى انش الأشعري فى الكسي: 

لكن الطوفي لا يعتمد على إثبات مسؤوليّة الفاعل بوساطة مفهوم الكسب وحسب. 
بل يلجا إلى الاعتماد على الا مر والإرادة الالبیین. يقول مثلاً» إشارة إلى السلف : 

فأمًا لومهم للعاصي. وذمهم وعقوبتهم + فذلك امتثال لامر الله فيه؛ إذ جَعَل وقوع 

العصية على جوارحه دائرة مع قصده وإرادته وجوداً وعدما عَلَّماً على وقوع ما قدر 
(۱) درء القول القبيح» ۰۳۳۲-۳۳۱ 
)۲( درء القول القبیح» ۷ وراجع: الباقلاني» اتمهید» YA‏ . 
(۳ درء القول القبیح» ٠۸۹‏ . 
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عليه من العقوبة به . ولله التصرف في خلقه بما يشاء. ومن أصول أهل السنّة» الذين 

قام الدلیل على أنهم هم الفرقة الناجي:» إن شاء الله» السكوت عن "كيف؟" في 

صفاته» وعن آلم؟" في أفعاله.(١)‏ 

فعلى هذاء لا يكون استحقاق الذمٌ والعقاب في الدنياء مبنيّاً على مفهوم عقلي 
معصوّر للمسؤوليّة» كما في الكسب روفي كونه مفهوماً عقلياً متصوراً خلافٌ). بل 
بحگم على فعل زيد بكونه طاعة» إذا وافق الأمرّالإلهي» أو معصيةء إذا خالفه؛ ثم قد 
یتوجّه علی انکلفین اكه تکالیف يكل بهذا فکم. فاذا کان احکم بکون الفعل 
0 يتوجّه علیهم تکلیفٌ بنوع من انم لفعل زيد» وععاقبته احیاناً. فیکون هذا 
تكليفاً شرعیاً محضا یتوجه, من حيث هو تكليف» على المكلّف من حيث هو ذام 
ومعاقب. ولا یکون تعلّقه بزید» من حیب هو فاعل للفعل؛ ال بكون فعل زيد أمارة 
(أي سبباء أو شرطاً) على تحقّق هذا اتکلیف. فإذا كان كذلك» یکون معنی 
استحقاق زيد للذمٌ والعقاب قول الله لعامّة المكلّفين» 'إذا فَعَل فاعلٌ كذاء استحق 
کذا لا أنّه امر مترئب على اكتساب زيد شيئاً بفعله. اي إِنّ استحقاق الذم والعقاب 
يصير متعلّقاً في الحقيقة بتوجه الأمر الإلهي إلى الذام والعاقب, لا بمسؤولية زيد عن 
فعله. وعليه فمتى انتفت العلاقة بين الم سؤولية واستحقاق الذم والمدح» فلقائل أن 
يقول: إن هذا يُسقط الاعتراض الذ كور على إثبات الجبر من جهة ترّب استحقاقات 
دنيويّة على الأفعال. أمّا سقوطه من جهة ترتّب نتائج أخرويّة عليهاء فكما يقول 
الطوفي» بالسكوت عن "لم؟" في أفعال الله تعالى؛ فِيِسَلّمٍ أن لله أن يفعل ما يشاءء 
وأنه لا يسال عنما یفعل . 
كلام الطوفي على أدلة المعتزلة 

ويورد الطوفي کلام لابي الحسين ال صري المعتزلي في إثبات اختيار الانسان 
افغاله. ولهدا بعض المیمة الا رة ل طهر حى الآنسخطوطات لاي من 
كتب أبي الحسين الكلامية) التي كان لها كبير اناثر على الاعتزال التأخر» وعلی الفکر 
الإسلامي عرفا وان كان ثمة کتابن أحد أتباعه» وهو محمود اللاحمي 


)20 درء القول القبيح» ۲۰۸. 


الخوارزمي .۲۱) والغریب في ما ینقله الطوفي عن آبي الحسين قوله عنه إِنْهِ برد فيه على 
دلیل الرجح؛ وهو» كما ذكرت» استحدث, بعد أبي الحسين. وعکن أن یکون الطوفي 
لم يصب في الإشارة إلى کون کلام ابي سین رداً على دلیل الرجخح خصوصاًء بل 
يكون الصواب أنه رد عام على کل من , قال إن العبد غير موجد لأفعاله. 
یحتج أبو سین هنا ولا على رای الور من أن العلم بكون العبد موجداً لأفعاله 
لاختارنة عم و اي یجده کل ل عاقل في نفسه یالطضسرورة» دوة فكن ولا 
يخاصم فيه إلا مکابر. خلاو وور الستزلة الذين عدوا هذا علماً استدلاليّاًء أو 
نظریا (۲) والحجج الثلاثة لابي الحسين على هذه الدعوی» والتي يوردها الطوفي» مبنيةٌ 
على الشاهٌدات الدالّة علی کون ولك العلم ضروریا. فهي اذل على کونه رورا لن 
أنكر ذلك» لا على نفس العلم» وهو کون ااعبد موجداً لافعاله؛ إذ لو كان اعتماد آبي 
الحسين على النوع الأخير» لكان تسليماً منه على أنه علم استدلالي وحسب . 
والطوفي يجيب على حجج آبي الحسين بتلخیص الا جوبة العتادة عند أصوليي أهل 
السنة؛ مثل قوله إن العلم الضروري لا یناز ‏ فيه الجم الغفیر من العقلای كما هو الحال 
في هذه السالة. ومثل نما اذعاه علماًفي العقلاء بکون العبد موجداً افعاله هو في 
الحقيغة اعتقاد لا یرقی إلى يقينيّة العلم. ۰ 
ومن أدلة أبي الحسين قوله إن من احذورات التي تَلرّم إنكارٌ إيجاد العبد لأفعاله "سد 
باب الوئوق بوعد الله ووعیده . لأته إذا جاز أن يخلق القبائح» جاز عليه الکذب؛ فلا 
يونّق بشيء من إخباره".("2 وهذا من جنمر ما وصفه الطوفي سابقاً بکونه "من اصعب 
استلتهم ":(؟) لان التسلیم بصدق الرسالات» لا بطريق نقلي محض» ضروري لاثبات 
ما جاءت به. وا مقصود بالکذب ها هنا کل خبر غير مطابق. ولیس کل خبر غير مطابق 
دالا شا اه كاله وجل با يديا ود نستي إلى امه امک فان 


(۱) هما المعتمد في أصول الدين'» مدشور (راجع قائمة المراجع)؛ و الفائق في أصول الدین" 
مخطوط في صنعاء؛ وقيل لي نه سبنشر 

(۲) راجع: الرازي» الأربعين» ۲۲۸. 

(۳) درء القول القبيح» 117/8 . 

۸1 درء القول القبیح»‎ )٤( 


ES 


الترغیب والترهیب . وقد ظل إثبات صدق لشرائع ضروریا عند الاصولیین, لا فى ذاته 
لد خول الشك علیها بل لأسباب» آهمها الاثبات التام لبطلان التحسین والعقبیح 

وحاول جمهور أصوليي أهل السنة الجواب على هذا السوال بانکار کون صدق الله 
ثابتاً بناء على قبح الکذب في ذاته عقلء رعلی إيجاب اجتناب الفعل القبیح عليه 
تعالى؛ بل حاولوا إثبات الصدق له بطريق آ-ثّر.(١)‏ وجاء الجوينى بكلام طويل مشكل 
فى هذا الشان .۲۱) وجاء غيره بدليل آخرء ربطوا فيه الكذب بمفهوم النقص؛ وهوما 
اعتمده الطوفى . 

يقول: "استحال لحوق الكذب له لأنّه ذنص؛ والنقص لا یلحّق صفاته تعالی» كما 
لا یلحق ذاته' .(۳) وكلامه هذا بلا ريب محتاج إلى مزيد تفصيل. ويقول في جواب 
آخر: ما یوصل الکذب إلى أغراضه من بجر عن تحصیلها بذاته؛ والله سبحانه لا 
یمجزه شي؛ وهو بقدرته الکاملة غني ع الوسائط" .(*) وفي هذا إشارةٌ إلى کون 
الکذب يقتضي النقص في صفة القدرة. إذ لو قيل» "إن القصود من الخبر غير الطابق 
إرشاد عموم الناس إلى خيرهم» بالترغيب واترهيب بأمور تناسب عقولهم وأوهامهم » 
لكان للطوفي أن يقول: "خَلْقَ الناس, پحین تكون عقولهم جميعا قادرة على فهم 
خيرهم متى أخبروا به» وبحيث يمكن إرشادهم جمیعا إلى ذلك دون ترغيب, وترهيب 
بأمور غير حقيقيّة» لا يعجز الله" » بناء منه على أن خلق الناس على هذه الصورة» دون 
الإخلال بنظام العالّم» ليس محالاً في ذاته» فلا يقتضي العجز في قدرة الله. 

ثم يورد الطوفي دليلا آخر لأبي الحسين» وهو قوله إن مما يلرم إنكار إيجاد العبد 
لأفعاله» سد باب العلم بصحة الشرائع» لوجهين: آحدهما أنه لو جاز أن یفعل القبائح» 
جاز أن يدعوء أو يبعث من یدعو إليها. [ ..: فترول الثقة بالشرائع . الثاني : لو جاز 
أن يخلق في العبد الكفرٌ والضلال» ویزینه له: ویستدرجه بذلك إلى عقابه لجاز ان 
,۱( راجع مثلاً: الباقلاني» التمهيد» TEY‏ 
)١١‏ الجويني» الإرشاد» ٥‏ ومایلیها. 
(۳) درء القول القبیح ۰۱۷۸ 
(4) درء القول القبیح ۱۷۹. 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
دين الاسلام هو الکفر والضلال استدر ج أهله إليه» وان بعض الملل اخالفة للإسلام هي 
3 

والوجه الأول متعلّق بالأحكام الشرعيّة الفعليّة» والثاني بالاعتقادات. فلذاء يجيب 
الطوفي عن الأول باه لو آمرالله سبحانه ما شای كان حستاو ولو نهی عماً شام لکان 
اا زو ي يجيب عن سؤال شبيه بهذا فيما بعد» فيقول: "الزنا واللواط من القبائح 
الشرعيّةء لا العقليّة» فتجوز بعثة 2 رسول بالدعاء إليهما" )١(.‏ فقبح الافعال عنده 
مرتبط بالمشيكة الإلهيّة لیس [لا+ فتکون اق 

ما عن الوجه الثاني» فیقول إِنْهِ متنع» "وذلك لأن حَمَيّة دين الاسلام علمناها بل ة 
الدمد ندال (لاواتياء لا بويع واف فلا يجوز عبر حقيقة دلالتها" . والقصد من 
هذا أنّه ثبت عقلاً وحدانيّة الله وجواز بعثة الرسل» وامتناع الكذب على الله ودلالة 
المعجز على صدق مدعي النبوة؛ وما إلى ذلك. فلو جاء مدع للنبوة» واثبت مثلاً إلهين 
اثنين» لعلم اه کاذب؛ لان وحدانيّة الله الست وضنعيّة» فلیست ما یعتمد على 
المشيئة» بل حقيقةٌ غير قابلة للتبدّل.. فلذاء يقول الطوفي: "فتجویز أن دين الإسلام 
باطل مع أن حقیته ثابتةٌ بالدليل العقلي الدال لذاته مما لا يجتمعان؛ وإلا لزم منه قلب 


ال 


حقائق الأشياء؛ وهو محال ,(۲) 

وبعد یراد حجج أبي الحسين وأجوب: عليهاء ينتقل الطوفي إلى الكلام على كتاب 
"طبقات المعتزلة" للقاضي عبد الجبّار المعتزلي . ویبد! أولاً بالردٌ على دعواه بأنّ من 
الصحابة وأئمة التابعين من كان على نفس مذهب العتزلت دمن اهن ال كما 
یسمّیهم . ويعلّق على أحاديث وأخبار يوردها عبد الجبّار. وليس في هذا ما يتعلّق 
بموضوعي التحسين والتقبيح والقدن بل هو كالمقدمة لا ينقله عن عبد الجبار من كتابه نفسه 
وهو الرسالة المشهورة في القدر النسوبة إلى الحسن بن يسار البصري رت .)١١١‏ ويرد 
الطوفي عليها ردا مطولاًء هو حوالي ربع كتابه هذا حجما. والظاهر اه الرد السني 
الفصل الوعنيك علی هذه الرسالة. یقول , منشيرا إلى اهمية الرسالة: 
(۱) درء القول القبیح» ۰۱۸۲ 
(۲) درء القول القبیح» ٠۸١‏ . 


۸ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 


الرسالة هائلةٌ في بابهاء والجواب عنها متمین؛ إذ قد تَضَمَّنَت كل حجج القدرية في 
المسألة» أو جلّها. وهي راجعة إلى شبههم السابقة؛ لكن تحتاج إلى جواب خاص بها 
و و سه سالا و ا و 1 1 م 0 
یطابقها ويتضمن جوابها تقرير قواعد يحتاج إليها في الباب» وتكون تذكرة لأولي 
الألباب ,(۱) 
بعد أن ینقل الطوفي الرسالة» تصرح بعا.م تأكّده من کون نسبة الرسالة إلى احسن 
اش د الا . فیقول : 
وهذه الرسالة» وان كان اخسن قد رمي با قدّر مرق وهي تُشبه فصاحيّه وبیائه إلا ان 
الشهور عنه إبطال القدر» والطعن على أهه» كما ينا أولاً. فان تَبَنَت هذه عده, فلعلّه 
قالها ول حين كان يقول بالقدر؛ ثم عاد باخره عن ذلك . وإلاء فهي منحولةٌ عليه.(؟) 
وهو يعود في مواضع من كتابه فيرجح أن الرسالة منحولة على الحسن.(؟) لکن 
نسبة هذه الرسالة إليه ما يحتاج إلى بحث مستقل لا تقسع له ولا تليق به هذه 
القدمة. أما القواعد التي يقررها الطوفي في هذا الفصل كما يقول» فقد ذكرنا 
معظمها فيما سبق . 
الأدلة النقلية فى إثبات القدر 
ويفرد الطوفي آخر جزء من كتابه هذا في الأدلة النقليّة» من القرآن والحديث» على 
إثبات القدر. حوالي ثلاثة أرباع هذا الفصلى في الاستدلال بآيات القرآن الکرم على 
ا ا واستقراه لزني هلا 
لآي القرآن في موضوع محدد اسلوب معتاد له نراه مثلاً في كتاب "علّم الجذل فى 
علم الجدل"» حيث استقرا الآيات المتضمنة للجدل»(* » وكتاب "الإشارات الإلهيّة فى 
)١(‏ درء القول القبيح» ۲۰۷. 
(۲) درء القول القبيح, ۲١۷‏ . 
(۳) درء القول القبیح ۲۱۱. 
)٤(‏ اشا ر إلى هذا فولهاف هاینریش, محقق , کتاب علد اذل" بقوله» « هذا الکتاب مَل واضح لغرضٍ 
من أهم أغراض ملْفه وهو النزعة إلى اسه ا ابحث في مقالات الدين وعلومه على أساص القرآن» 


فان القسم الرئيس وهو الباب الخامس يشتم ‏ عد إثبات جميع الناظرات الموجودة في القرآن 
وشرحها بالصطلحات الجدلية ) ( صفحة يح ). 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح ۱ نجم الدین الطوفي 
الباحث الأصولية'» حيث استفراً الایات ا.نتعلّقة باصول الدین وأصول الفقه . 

ثم یذ کر وجوه استدلال العتزلة بالقرآ1: في إثبات استقلال الانسان باختیار آفعاله. 
ویسلّم أن الایات في ذلك اکثر من أن تحدمى؛ إلا أنه یرد معظم استدلالاتهم إلى خلط 
المعتزلة بين تصرف الله التكويني في خلقء وتصرّفه التكليفي:۱۱) وقد سبق ذکرهما. 
وبعضهما مره الاعتماد على التحسين وااتقبيح العقليّين؛ کاستدلالهم بالآيات النزهة 
لله عن الظلم والتفاوت» ثم قولهم» "ته ذيب الخلق على أفعال خلّقها فيهم ظلم" ,(۲) 
حجة في إثبات النبوة 

ولنختم هذه المقدمة بذكر مسألة هي من أطرف ما يورد الطوفي في كتابه هذا. وهي 
مسألةٌ خارجةٌ عن موضوعاته» لکنها متفرعةٌ على كلامه في الحجج النقليّة المتعلّقة 
مسالة القدر؛ ألا وهي حجته في إثبات نبوة محمد يِه . وهي ترد في الكتاب بعد 
استقرائه لآيات القرآن في إثبات القدر وتنسيره لهاء وذكره لوجوه استدلال المعتزلة من 
آي القرآن في إثبات الاختيار الستقل لابشر. فيقول: "ورود هذه الآيات المتعارضة 
ظاهراً في ذلك حجَة قويّةٌ على إثبات نبوة محمد تيه على منکریها" ۳(۰) أمّا وجود 
زا كن اطا ن عليه 

ثم يذ کر مقدّمتي الحجة؛ فالاولی مقدمةٌ شرطیةٌ هي: "لو لم يكن نبياً حقاً ورسولاً 
صدقاًء لما جاءت هذه النصوص التما .2 على لسانه في كتابه" . والمقدّمة الشانية: 
ا وَردت على لسانه ؛ وهو ما تق من استقراء الآدلة القرآنيّة المتعلقة عسالة 
القد ورقزل احا کن ی 

آما بيان القضية الأولى الشرطية» فکما يلي : يقول الطوفي زذ الإنسان الحكيم 
الفاضل الذي يصتف كتاباً يحترز» في العادة المشاهّدة» عن الوقوع في التعارض فيه. 
فیظل ينمّح كتابه حتى لا يترك فيه موضعاً من التعارض . یقول : وكذا شأن الشاعر أو 
الخطيب أو كاتب الرسالة من الأجلاف ال.عيدين عن الحضارة» ینقح أحدهم قصيدته 
(۱) درء القول القبيح» ٠٠١‏ . 


)۲( درء القول القبیح» YY‏ 
(۳ درء القول القبیح» ۳۳ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح مجم الدین الطوفي 
أو خطبته أو رسالته» حتی یجتنب التناقضر فیها . أي ٍن هذا النفور من التعارض في ما 
بقوله الرء أو یکتبه طبع إنساني عام» يشةرك فيه اهل العلم والحكمة مع غيرهم؛ فلذا 
یجتهدون في اجتنابه. فان احترز كل العةلاء عن التعارض» فأحری بالشخص الحكيم 
الفاضل وأولى . . وهذه هي القدمة الأولى في بيان الطوفي للقضيّة المذكورة . . وهي 
بصورتها هذه مقدمةً استقرائيةٌ؛ ون كان لطوفي كذلك ادعاء أن النفور من التعارض 
هو بناء على أوَليّات العقل . 

أما المقدمة الثانية» فهي أن الناس ما فيم منکرو نبوة محمد عليه السلام» أجمعوا 
على فضیلته وحکمته. . فها هنا فاضل کی اتی بکتاب وقع فيه نوع من التعارض 
الظاهرء كما ذکر. وهوء إلى ذلك» کتابٌ :دير طويل؛ فليس تنقیحه من هذا التعارض 
بالأمر العسير في المعتاد. لكن سبق أن الفاضل الحكيم من البشر يجتنب الوقوع في 
التعارض في كتبه. فينتج» كما يقول الط ف في» آن القرآن ليس من كلام محمّد عليه 
000 

فن العادة تحیل » مع حكمة المصدف و طف التصنیف وطول زمنه وعظم انقصو 

منه» أن يترك فيه مثل هذا التعارض أو یخفی عنه مکانه» لظهوره . وحينغذ 

بضرورة العادة أنه ما جاء به من عند الله؛ وفوض أمرّه إلى الله.(١)‏ 

وذكره لعظم المقصود من الكتاب وطون زمنه إشارةٌ إلى ام مع أنّ فيه مغل هذا 
التعارض» فقد كان له الأثر العظيم في البشر على مدى قرون طويلة . إذ ليس کل كتابٍ 
اشتمل على نوع من التعارض يقال + ليس من تصنيف بشي ولو كان مقصوده عاديا 
أو محتواه مبتذلاً أو لم بحفل به سوی ااعدد الیسیر من غير العتبرین . ولعل هذا 
مفهومٌ ضما في ذكر اتغاق الناس على فضبلة محمد عليه السلام وحكمته؛ والفاضل 
الحكيم لا ياتي بالكلام السفیه سواء كأن ل أو لغيره. 

ولم أجد أحداً غير الطوفي ذكر مثل هذا لدليل على نبوة محمد عله ؛ ویبدو أنه هو 
الذي استحدثه. والحق أنه دلیل طریف « ي الوسلام» لا في ذاته وحسب بل وفي 
صورته العامة كذلك. فالمقصود بلفظي "الدليل" و "الحجّة" هنا أنّه قياس منطقي» > متی 
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عرض على العقل» حكم العقل بصحة ذنیجته . ففي دلیل الطوفي هذاء تَوَجَب على 
العقل أن یحکم بان القرآن لیس من کلام البش بل من کلام الله. لکن الغریب في 
هذا الدلیل أن إحدى مقدماته تنص على أن تعارضاً ما حصل بين الاي في مسالة ماه 
وان مقدّمة أخرى تنص على اه لأجز هذا التعارض ينبغي التصديق به. لکن 
التعارض عموما؛ وفي الأصل» يخالف العقل. فإننا مغلا لو وجدنا في كتاب زيد 
تعارضاً في أكثر من موضي حگمنا بوجرد ما ينافي العقل فيه» ومن ثم حكّمنا بوقوع 
زيد في الخطا. أمّا في القرآن» فعلى حسب دليل الطوفي ينبغي على العقل التصديق 
بكونه حقاً لته خالف العقل مثل هذه الالفة. فهو إذن يوافق العقل لاه يخالف العقل 
بنحو ما. 

والفرق بين مخالفة العقل والوقوع في الخطا ظاهر. فالحكم على قضية ما بمخالفة 
العقل قد يتبعها الحكم عليها بالخطأ. وند تتبعها أحكامٌ أخرى؛ كأن يقال: "إن كذا 
يخالف العقل؛ فلعل ذلك لقصور ما في اعقل» أو لغلط في استنتاجاته ' . ما النصوص 
الدينية» فالمعتاد في التعامل مع مواضع التعارض فيهاء مما يتعلّق بمسائل العقائد لا 
الحكم عليها بالخطاء بل أحد أمرين. ما تاویل بعض المواضع بحسب شروط وكيفية ما 
أو تفويض الأمر إلى الله وإثبات النصوص كما هيء بلا تأويل أو تفسيس والتسليم 
بعجز العقل عن إدراك مغزاها. وعلى ا-حالین» كانوا في العادة ينهون عن الخوض في 
التشابهات. لأسباب» آهمها ما في ذلك من إثارة الشك والاضطراب في النفس؛ حتى 
حرم بعضهم السؤال عن المتشابهات . فإذ بالطوفي هنا يستعمل ما جرت العادة على 
اجتنابه والتحذير منه» لا في إثارة الشت. بل في تحصيل اليقين. فعليه لا يكون 
التصریح بوجود هکذا تعارض آمر يخاف منه» وتحرم الإشارة إليه» بل يعمّد به. 

وهذا الدلیل بصورته العامة هذه» جديرٌ بالاهتمام حقًا. واظنه من نوع جدید في 
الاسلام؛ إذ إن جمهور المشتغلين بأصول الدين كانوا میالین إلى القول باعتماد الدين في 
أصوله الرئيسة» كإثبات وجود الله وجوار النبوة وإثبات نبوّة محمد عليه السلام مثلاء 
على أسس عقليّة جليّة راسخة. ثم بعد تحقّق الاعتقاد بالدين واصوله هذه يسَلّم 
بجزئياته التي استعصى على العقل إدراكٌبا أو الفهم التامٌ للنصوص الدينية المتعلّقة بها. 
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ولم اجد أحداً من ملة الاسلام اخذ جزيّة من هذه الجزئيّات التي استعصت على 
العقل» فعكّس الآية وجعل منها دليلاً عاى الأصول» كما فعل الطوفي. 

ومع أهميّة دليل الطوفي هذاء لكنّه جاء بسيطاً مقتضبأ سادّجاً بعض الشيء. إلا إِّه 
قابل للزيادة والتفصيل والتحرير من بعش المناحي» خصوصاً من وجهين. الأوّل بان 
يعمّم الدليل» فيشمل مسائل غير مسالة القدر. والثاني بان يُفصّل في مسالة آثر 
القرآن؛ والدين عموماء في النفوس. إلا إن إشكالاً رئیساً یتوجه علیه؛ ولعله من اسباب 
تمسّك العلماء بالقول بموافقة أصول الدیر, للعقل» واجتنابهم الخوض فیما أشكل على 
العقل من جزئياته وتحذیرهم من ذلك . وذلك أن لأصحاب ملل شتی الاحتجاج بادلة 
من نوع دلیل الطوفي هذا. فلطالا قال کنیر من اللاهوتیین النصاری مثلاً إن حقيقة 
الثالوث سر لا ترقی لیه الافهام البشريّة: فلذا بدت عقيدة الثالوث ساف للعقل . 
ولطالما كانت حجة المسلمين الرئيسة على النصارى مخالفة هذه العقيدة» التي هي اس 
الدين» للعقل الصریح. فكيف لو صار جائز من حيث المبدأ» أن تكون مخالفةٌ اعتقاد 
ماء أو كلام ماء للعقل حجّة لا في ثبت فساده» بل صوابه؟ وكم من باب موصدٍ 
يفتحه مثل هذا التجويز؟ 

ولا إخال هذا الإشكال يختم البحث والکلام في الوضوع. وعلى کل» فالسالة 
حقيقة ببحث مفصل وتعمق» يخرج عن حدود ما قاله الطوفي . ولا مجال له ها هنا. 
وليكن هذا آخر كلامنا في مسائل الكتاب . 
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نبذة عن الصنف :(۱) 
هو مجم الدين أبو الربيع سليمان بن عبد القوي بن عبد الکرم بن سعيد الطُوفي» 
نسبة إلى بلدة طُوفّى من اعمال صَرْصْر بالقرب من بغداد . قيل إِنّه ولد عام 
۷ وقيل ' سنة بضع وسبعین وستمئة ۳ ؟ ودرس الفقه الحنبلي والنحو في 
بلدته . ثم ارتل إلى 5 59١‏ اراي فيها الفقه رمه واللغة وي - 
فیهما دراسته TT‏ ۷۱۸ مقر نامه افش 20 
يظهر أنه ثفي إلى دمشق» فلم يذهب زلیه لهجائه اهلها تا فتوجه إلى قوص من 
صعید مصر» وأقام فیها مدق . وفي أوا خر ۷١ ٤‏ حج ثم جاور بالحرمين الشريفين. 
والظاهر أنه ارتحل إلى بيت المقدس» وتوفي ني مدينة الیل عام ۰۱۳۱/۷۱ 
الفاروثي رت ۰۰ °( 0000 °( ا تیمية رت لت 326 
والحافظ الزي رت ۲ وعبد النعم بن خلف الد مياطي رت ۰ وسعد الدین 
الحارثي رت ۰6۷۱۱ وغیرهم .(۶) 
وكان للطوفي عنايةٌ بعدة علوم شرعيّة؛ فمنها في علم اصول الفقه؛ وکان حنبلی 
(۱) أورد فولهاف هاينريش» في مقدمة ‏ تحقيقه لكتاب عم الجذل في علم الجدل" للطوفي ( صفحات 
ط يد )» أكمل ثبت بالمصادر التي ترجمت للطوفي؛ وشمل عشرين مصدراًء ما بين كتاب 
مطبوع ومخطوط ومفقود. مع ذكر لتواريخ وفيات المؤلفين ومصادر کل منهم؛ فقف عليه. وأهم 
هذه المصادر اثنان» هما: ابن رجب احنيلي : ذيل طبقات الحنابلة) ۲ ۳۷۰-۳ أبن حجر 
العسقلاني؛ الدرر الكامنة» ۲» ٠١۸-٠١٤١‏ . 
)2 ذکر التاريخ الأول ابن حجر (الدرر الكامنة» ۲ (1o4‏ . وذکر الثاني ابن رجب (ذيل طبقات 
الحنابلة» ۰۲ 00 الل الا دن ! بين العقدين الخامس والسابع من القرن 
oT 20 2)‏ العيد في القاهرة» كما ورد في أواخر 
بعضها ( الطوفي» تفسير سور ق والقيامة» 5ه ؛ .)1١‏ 
(4) وراجع: مقدمة سالم القرني في تحقيقه لكتاب "الانتصارات الإسلامية في كشف شبه النصرانية 
.Y. ۸‏ 
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الذهب . واشتغل كذلك في الكلام وأصول الدین؛ وله كتاب دفع الملام عن أهل 
المنطق والكلام" 2١0.‏ والواضح من كلامه في كتبه» خصوصاً في "الإشارات الإلهيّة", 
اه كان ارا ااا ا ی ی ا د با 
فالظاهر في كتبه» ومنها كتابه هذاء أنها لا تصح لا من حيث أصول الاعتقاد» ولا 
من باب الكلام في الصحابة .(۲) فعليه» دان تكون التهمة بناء على جزئيّة ما لم 
تظهر في کنبه . 

وقد صنف الطوفي في العلوم الدينيّة واللغة والادب . بعضها حمق ولا زال البعض 
مخطوطاً.(") ونذ کر من الحم النشور: (۱) کتاب "الا شارات الإلهيّة إلى الباحث 
الاصولیة في أصول الدین وأصول الفق»؛ ( ۲ ) کتاب ال کسیر في علم التفسیر" ؛ 
و (۲) البلبل في أصول الفقه » وهو م‌ختصر "روضة الناظر" لابن قدامة القدسي؛ 
(4) وشرحه في شرح مختصر الروضة '؛ و (ه ) التعیین في شرح الأربعين النووية" ؛ 
و(5) الانتصارات الاسلامية في کشف شبه النصرانية ؛ و (7) علم اذل في علم 
اجدل ؛ و(8) الصعقة الغضبيّة في الرد على منكري العربيّة'؛ و )٩(‏ "موائد ایس 
في فوائد امرئ القیس ؛ و (۱۰) تفسير سور ق والقيامة والنبا والانشقاق والطارق"؛ 
و (۱۱) إيضاح البیان عن معنی أم القرآن » في تفسیر سورة الفاتحة .(*) 


(۱) ذکره في : الاشارات الالهية, ۳ ۳۰۵. 

(۲) راجع مثلاً: درء القول القبيح» ۰۱۰۵ وراجع بحثاً فيه اقتباساتٌ من کتب الطوفي في الوضوع 
(مقدمة سالم القرني لتحقیق "الانتصارات الإسلاميّة"؛ ۰۱ ۸٩‏ وما یلیها) . ووجدت الطوفي 

یقول : "واعلم أن القاضي عبد الجبّار [ ذكر في طبقات العتزلة. من الطبقة الأولى منهم من 
الصحابة» آمیر المؤمنين علي بن آبي طالب -. کذللت» قدمه في الذ کر - وأبا بکر» وعمر» وابن 
عباس وابن عمر" (درء القول القبیم: ۰ وكأن في هذا التعجب» من مسألة بسيطة 
كتقديمه عليّاً على أبي بكر وعمر غمز في القاضي عبد الجبّار» وتبرئةٌ للنفس من أن یْظن ان 
الطوفي هو الذي قدمه. 

(۳) ولآثبات ببعض كتبه الخطوطة والمنشورة» راءمع : عبد الله التركي» مقدمة شرح مختصر الروضة» 
4 -۳۲؛ سالم القرني» مقدمة الانتصارات ا إسلاميّة» ۱۸۳-۷۳ محمّذ الفاضل» مقدمة الصعقة 
الغضبية» 47 .178-1١‏ ولا زالت كتب الطرفي ب »خطوطاتها بحاجة إلى حصر أتم. 

٤ (‏ ) انظر تفاصيل طبعات هذه الكتب في قائمة ا جد. 
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مخطوط الكتاب : 

بعد تنقيب دقيق في فهارس مكتبات كثيرق لم جحد سوى مخطوط وحيد للكتاب. 
وهو في مجموع في مجموعة شهيد لي باشا (رقمه ۲۳۱۵) المحفوظة الآن في مكتبة 
السليمانية في إسطنبول . فحصلت على مصور رقمي ملون واضح للجزء الذي فيه 
کتاب درب القول القبيح من اجموع. ولم يسن لي الاطلاع على اجموع اخطوط 
كاملا. على آني وقفت على وصف ماذي له في مقدمة تحقيق لکتاب آخر منه؛ أذكر . 
منه ما يلي : التجلید حديث» من ورق مقوی عليه نقش سوسن معمم. وأطراف 
اجلد وظهره من جلد. عدد أوراقه ۲۵۲ ورقة من الورق الشخین الا بیض الائل إلى 
السمرة» ومقیاسه ۲۸ ۲۰,۵ ۲١‏ سم ومقیاس الحيز الکتوب عليه ۵ ,۲۱ - 
۵ ۲۲ ۱۷۷ سم" ,(۱) 

وأضیف إليه» ما لاحظته في الصور. أن في اخطوط خروماً خلْفتها الارضة. إلا نها 
في الهامشء وابقت النص سلیما؛ عدا أحرف من کلمات قليلة. واخطوط مجموعٌ في 
كراسات» كل كراسة في عشر أوراق . ومي مرقما بخط مائل في الزوایا اليسرى العلیا من 
الأوراق في بداية كل کراسة. ففي زاوية صفحة 11۸ كلمة امن » وفي ۱۷۸ كلمة 
'تاسع » وفي |١١۸‏ عبارة سادس عشر . وهكذا( كما في الثال في صفحة 3۳). وفي 
صفحات الخطوط ترقيم بخط رصاص حدبث» أثبته في الهامش الجانبي للنص احمّق. 

وعدد الاسطر ۲٩۰-۲4‏ سطراً للصفحة. والناسخ لا یستعمل التعقیبات في آواخر 
الأوراق للربط بينها. إلا ان له أسلوباً غير مالوف في معظم الأوراق؛ وهو أل یتبع آخر 
سطر في الوجه الأوّل من الورقة» في الزاوية الیسری السفلى من الصفحة» كلمة أو أكثر 
من نص الکتاب. ولا يعيدها في بداية ا.وجه التالي ( كما في المثالين في صفحتي 1۲ 
۵ يبدو آن لهذا غاية عملية. 

وکتب النص بخط نسخي حسن واضح كبير الحجم أسود. وفي تنقيطه كثيرٌ من 
السقط والخطأ. وقليلا ما يغبت الناسخ لتشكيل» عدا بعض التنوين والتشديد وغير 
ذلك من تشكيل كلمات قد تلتبس على القاری؛ ویبدو أنه آثبتها من تشكيل المصئف 
(۱) فولهاف هايئريش» مقدمة التحقيق لكتاب علم الجذل في علم الجدل للطوفي؛ صفحة يط. 
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نفسه في نسخته . وأبرز الناسخ فوا الکلام وفواصله في النص بعطویل المشق» وفي احیان 
بتغليظ القلم» ككلمة آمنها و "قال" و "قلت" » وأرقام للسائل» ونحوها. 

وفي الهامش إبرازات» بخط مغاير خط الناسخ» لبعض ما رآه احد القراء مهمّاً ر كما 
في الثال في صفحة 578 ). ولیس کل ما أبرز حقيقاً بذاك. وكُتبّت هذه الابرازات حتی 
نهاية صفحة ۱۷۱ بخط أحمرء ثم بعد ذلك ولف اذ وبا ال حر ودين 
تلك الصفحة, زيدّت فواصل الكلام في المتن إبرازاً. وبا خط نفسه كذلك» اثبت 
القارئ قليلاً من بلاغات القراءة في الهامش . وكل كلام بهذا الخط أهملناه في تحقيقنا؛ 
لقلّة فائدته. 

وفي الهامش كذلك تعليقات يسيرةٌ بخط نسخي دقيق» ليست دوماً واضحة ( كما 
في المثالين في صفحتي ۲ و۲۳ ). وهي بغط ولي الدين جار الله القسطنطيني الرومي 
رت »)۱۷۳۸/۱۱١۱‏ ويتبعها بإمضائه؛ وهو آخر مالك للمخطوط وواقفه ۱۱) وقد 
اثبت هذه التعليقات في الهامش» وبعضبا ذو قيمة. والظاهر أن المجموع كان مع ولي 
الدین جار الله في مک قبل أن يأخذه إلى القسطنطينية . 

أما ما يحتويه المجموع» فاربعة كتب لله‌وفي» هي بالترتيب: كتاب "عَلَم اذل في 
علم الجدل"» سبق ذكره؛ وكتاب "درء الأنول القبيح بالتحسين والتقبيح"» وهو هذا 
الکتاب؛ وكتاب الانتصارات الإسلامية و کشف شبه النصرانية » سبق ذكره؛ وكتاب 
'التعليق على الأناجيل الاربعة" . 

أما "درء القول القبيح"» فیذ کر الناسخ عنوائّه» بعد نهاية "عَلَّم الجذل" في صفحة 
4 ثم یستفتح الكتاب بالبسملة من اعلی صفحة 4ب وينتهي في منتصف 
۷ وألحق الناسخ في نهاءته ما نصه ( وسورته صفحة 514): 

وقع الفراغ من تحريره في سلخ جمادى الآخرة» من نسخة مولّفه الدارج إلى رحمة 

الله تعالى وكرمه» سليمان بن عبد الةوي 'لبغدادي الطوفي» تغمّده الله برحمته 
TET‏ میم مدید نم سکن القسطنطيئيّة» فبنى فيها مدرسة ومكتبة. 

وثقلت المكتبة بعد وفاته إلى جامع السلطان ایزب.. حيث ظلت المجموعة باسمه. ويذكر حاجي 


خليفة أن جار الله وقف ۲۵4۹ کتابا ( كشن نضرن: ٠۸١ ٠۲‏ ؛ فلعل هذا الکتاب منها. 


- ۷ 


وغفرانه. على ید العبد الفقیر احتاج إى رحمة ربه الغفور» محمد بن عبد الواحد 

البغدادي عفا الله عنه»( 2١‏ من شهور سنة سبع [وعشرین ] وسبعمئة من الهجرة 

امد ةقان المباركة الرکنیة( "2 من القاهرة المعمورة» حماها الله وسائرَ بلاد 

الإسلام» حامداً الله تعالی» مصلیاً على رسوله محمّد عليه افضل الصلاة والسلام. 

والحمد لله رب العالمين» وصلی الله د مى سیدنا محمّد وآله الطاهرین واصحابه 

المنتجبين وأزواجه آمهات المؤمنين وسلّم.(؟) 

وأشار الطوفي إلى أنه صئف الکتاب في سنة ۸ ۰ فیکون هذا اجموع سخ 
قبل أقل من عشرين سنة على ذلك» وبعد وفاة لصتف بإحدى عشرة سنة. 

منهج التحقيق 

اعتمد في هذا التحقیق الدسخة فة المحطوطة الوحيدة العروفة للکتاب . ولتحقیق نص 
من مخطوط وحید مشاکل لا تخفی . إلا له ساعد في المهمّة آمور؛ منها کون النسخة 
رل عن تست الق کی ا ند بيد ناسخ یظهر انه ذو محصول 
من العلوم الدينية. ومنها جودةٌ خط النسخ والحالة الجيّدة للمخطوط . ومنها أيضاً 
حصولي على نسخة رقمية واضحة ملونة. 

وقد حاولت تصحيح مواضع الخلل في النص ما أمكن؛ وهي قليلةٌ.(*2 وأتهمت 
(۱) لم أقف على ترجمته. 
(۲) و اخانقاه » كالزاوية والرباط والتكيّة» مقر الصوفيّة. والخانقاه الركنيّة هذه آنشاها الملك المظفّر 

ركن الدين بيبرس جاشنكير رت ۰)۱۳۱۰/۷۰۹ وهو من المماليك» في ۰۷۰۷ ووقف عليها 


أوقافا جليلةء وتوفي قبل فتحها. وهي داخل باب النصر من القاهرة. ولجلال الدين السيوطي كتاب 
"بلوغ الامنية في الخانقاه الرکنية al‏ ی هی روت کشف الظنون ۰۱ ۲٣۴‏ ). 

(۳) وكتب الناسخ في نهاية كتاب علم اجذل" الذي قبل "درء القول القبیح" في انجموع أنه فرغ من 
نسخه في ربیع الآخر من سنة ۷۲۷ (صفحة 0 . وكتب أنه فرغ من نسخ التعلیق على الأناجيل 
الاربعة" ' في بكرة یوم الأربعاء الثاني والعشرين من شهر صفر» سنة ۷۲۸ ( صفحة ١۲۷ب‏ ). 

(4) درء القول القبیح» ۲۲١‏ . ۱ 0 

() لمم تسا كي سب اوري إذا كان التعلیق متعلّقا 

بتحقيق النص من اصله اخطوط . أما إذا کار متعلّقاً بامر آخر ذي صلة بمضمون النص» كإحالة 

داخلية أو خارجية, مغلا فمکان رقم الإحالة ون یت تمام الكلام -وهو النقطق SNE‏ 
المنقوطة؛ لژنهما رمزان لتمام الجملة- أو عقیب تمام شطر منه؛ كالفاصلة. 


سمه - 


بعض الواضع التي بدا أن فیها سقطاً من الدس» بزيادة كلمة أو آکش وجعلت ذلك في 
معقوفتین [ ...] دون تعلیق في الهامش, لا حيث لزم. واضفت عناوین بعض 
الفصول في معقوفتین كذلك . 

وبعد تمحيص كثير. ظلّت مواضع الميلةٌ في الأصل الخطوط مشكلة. فكان آن 
جمعت صورّ أسطرها في صفحة 1۵ آدذای وأشرت إليها في الهامش عند مواضع 
الا شکال من النص . فلعل ما شکل قد يحله غیرنا. 

وكالمعتاد, فقد اعتمدات الكتابة المعاصرة ذ في النص احمّق . فمن ذلك» غیرت 
'الزكوة" إلى "الزكاة" » و الاولیا إلى "الأولياء"» و "ههنا" إلى "ها هنا"» و "ماية" إلى 
أمئةاء و سلیمن إلى "سليمان"» و "يتجزى" إلى "یتجزا و یبدوا" إلى "يبدو". 

وضمنت هامش التحقيق تخريج الا بات الكريمة والأحاديث الشريفة» وبعض 
النقول» وترجمات يسيرة حيث لزع وإحالات داخليّة في الکتاب . وتویت في 
جميع ذلك الإيجازٌ والإشارة. والإحالات ا.داخليّة كثيرةٌ في الكتاب. ولانْ كثيراً من 
الأمور بحتّت في عدة مواضع من الكتاب» فقد حاولت الإحالة إلى أهمّهاء لا حصرٌ 
هذه المواضع في الإحالات . 
عنوان الكتاب» وذكره في الصادر التأخرة : 

آورد الناسخ عنوان الکتاب بعد نهاية عم الجذل"» وهو کتاب درأ القبیح 
بالتحسین والتقبیح .۱۱) وكذا العنوان الوارد في بداية اخطوط ؛(۲) إلا إن بعد كلمة 
درء ها هنا علامة تحیل إلى لح في االهامش» هو القول صح" . أي إن العنوان 
الصحیح ‏ درء القول القبیح بالتحسين والتقريح" . 

التي بدك ی ی "شرح مختصر 
الروضة" » ويسميه "درء القول القبیح بالة سین والتقبیح (۳) و ابطال التحسين 


(۱) صفحهة 56أ. 

(۲) صفحة ١أ.‏ 

(۳) الطوفي» شرح مختصر الروضة 4١9494١‏ ۰ ۱۲۵۱۰۱۲۲۰ 4۰۲۰۱۱۲۸۱ 4۱۰ 
ولم يوق محقّق الكتاب في تصحيحه كر در م 


* عا 
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والعقبیح » وهو نفس الکتاب قطعاً ۱۱ والظاهر ان العنوان الأخير هو عنوان مختصرٌ 
يشير إلى مضمون الکتاب . وبالعنوان الأول كذلك» وهو الصحيح» ذُكر في كتابي 
"علم الجذل و الانتصارات الاسلامية ,(۲) ۱ 

وذکر في "کشف الظنون" بعنوان "رد القول القبیح في التحسین والتقبيح ؛ 
والغالب أنه تصحیف .(۳) ویحتَمّل !. یکون حاجي خليفة قد اطّلع على هذه النسخة 
اخطوطة نفسها لکونه اطلع على ما وقفه ولي الدین جار الله من الکتب . وذكر ابن 
رجب الحنبلي الکتاب بعنوان "درء القول القبیح في التحسین والتقبیح" ,(*) 

ولیس غريباً ورود العنوان في اله‌سادر العاخُرة بلفظة "في" بدلاً من البای وهي 
الصواب . فالظاهر أنّه اخذٌ بالشکل الالوف في کشیر من العناوین» وهو "کذا في 
[ موضوع ] کذا" ( مثاله» "الاکسير في علم التفسیر" و آموائد فیس في فوائد امرئ 
القیس" ) . لکنْ الباء في عنوان "درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح ليست في 
الأصل من باب الاشارة إلى موضوع الکتاب؛ بل هي تابعةٌ لكلمة "القول'» من "قال 
بكذا" . فیکون معنی العنوان أن يدراً القول بالتحسين والتقبيح . 


(۱) الطوفي» شرح مختصر الروضة. ۰۱ ۲ ۱۲ ۰۱ ٩۲۰۹ ۰۱ ۲۳4 ۰۱ ٩۱۷۲‏ ۰۲ ۱۳۹؛ ۰۲ ۲۲ ؛ 
۳ ۹۱۳ ۰۳ ۱۱۱ (يرد مرنین) . 

(۲) الطوفي, علّم الجذل» ۱۲۳ الانتصارات» ۰۱ 151 . 

ر۳) حاجي خليفة» كشف الظنون» ۰۱ .87٠'‏ وذکر له كتاباً عنوانه آدرء العقول"؛ أظنّه نفس هذا 
الكتاب ( كشف الظنون» ۰۳ 14۳ ). 

(4) ابن رجب» ذيل طبقات الحنابلة» ۰۲ 5717. ومعظم من ذکر الکتاب بعد ابن رجبء فقد نقلوا عنه. 


.اكد 


م 


1 لدا شم رالاس وچ وه رات 


| ۳ الال 1 غرام ولول دمصي سا ما 
ا اا ا اعم شرع 
ی ۳ 7 | ہک کاش ب نات خوت وه اود زود سواه 
فلکم ۷۳ فا ا ری نوطب 
بسي عل [ ول کرت + لا ر مسب رفصا اسر 
(مضاید لضا وای دان | جلو كنات زافلت 
الوا لد ری باس هداز یت مرا اموا 
سمل ار ةيا ال ارت ادال لچ زاش مر 
وا لم رت احا بسنا زاس ازات ر ارال انم IETS‏ 
الان ولد ارچ دل لجال ا لە إعفلء سب E‏ 
زل اانا داورل ا عادر رزیت شرع رار کک ر 
لل روا لقع ارا ال تعض لجل زر ھی ےد الامو انی مه ی 
ناج وعالت‌تارا سل EE NEY‏ 4 جیار 
زار 0 اک کول رت ۳ 
REO 3۳9‏ ما 2 جوسای 
لخن ع صد لاملا ا خر سار و ر 
لملافةالنادئتصاعرها ولل ماوغن ل عا مهاوس روا ب 
فافع طیز ی وت اجه e 4 ss‏ کن واگ 
ج وا ند قصال لته ليك جم ينل وكا ی یلم 
قهال لاز ونان یشغ اولع ۵0 عاسم مت شزا بت 
الین یمم ردا DETTE‏ ناك لکا ال اتقو 3 
ل ری ما TEE‏ ااا 1۳۴ روا 
ارعن اچوا با خن اهروت و وت 
E E OS‏ 


صورة الصفحة الأولى عرق اکتا في اخطوط ( ٤‏ ٦ب‏ ) . 
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درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح جم الد الطو ذ 
نحم الدين الطوفي 


توت 8 و سك ارا 2 ا 5 رو 
PC‏ ۳ نم 
590 59 3 
رویط از |د و 
مزع اسل ل للا تناع ورب وت موس یه 
: وف ول ھاو عر ع ضحد ہت و او با[ فاد 


ہی اولض ارجا الوضول لاسا ر ہل رمل راوع رس و 
ف رس لات لت اند 
عمال بع رھ راط لاز ی را يماقم لجيه لالش بازعلا بع لهي . 
ات ه ذ کی معطا لها واه يوضر ولو 
بالصن ل زک ل اہ املاس لاز إلا( زی لعن لے زک زا بای یبد 
اتیل نیعلا ناو لیا نامز اس 
لیات رات ور کرت (لحصهدافلء وو مر ف ازا رکا رامع اذاف 
غنعن, ھ ہکا زهبا بل حلص :رغلا ومست د العا لد ميك 
ارچ منز لس مر رز لمع 
لعو بوچ زنل ا حب[ چن ونر نہ ور دال راا جاک بل نه © 
وہ ہی۹ إعندال[ اليج رهوا جل لدا ڑ ےکن وج | خ ںو 
یالط اع تالاتا ذا جل رل زرچل رضحن لصا و فلت . 
اچ برو ير وا للع ال یریش رالقاز فی نام ی رو 
للدم عل اناوه راضافيز مج ول لحار ع رر 
ل نن ر ]الاح ور ر فا رح مزا تیل فال إتوم ربمفون 
مرگ الع له والعنان< انام جل لل نجعت ااا ا برش 
زليه نیالنا عا دس الاک رکد وار لایع له 
ایو لاال یبال جر ان لخ رک ا 
دو ال یز و عنه وت۹ و جر ث الرجا ل زز ص نعلا 
ر 


صورة الصفحة الثانية من الکتاب في اخطوط ( 155). 


E 


يكم 


e‏ ایوا مامز وااو جنرب« ماح رک ع ل ل۱ رپ 
r 7‏ 000 6 
7 رل ادابم لت الر روح ارا( الوامززة ار 
اروم افر SOTE‏ 

زو مرا ی هت زا 2 
ال ا ور ضعي وا ض ال وراه ا 

علا عبر ةارع كل لذ الك وف راطا تلم اانا ميا 

000 e EE 

جل و معا فمل رب 
ا DEE‏ | 
علرا مراب والتكيع SEES‏ 9 
TET TE SE E ET‏ 
كاز اب۱۱۷0 لل اد واماد رت 
ار وت از ایکا رجات وا مو روم ایا 

ملي لن االو اعدو روقائحة کر هر 
E E‏ 


0 3 7 متا ونش‎ 2 E 
ی مور لوعم اوم | ان ر راز ج لدا راز‎ 
و وت مج و‎ 


2 مین 
ا ا ۰ نع 
7 حل لیام ر ودار ETSI‏ 


لياسر اا 
زرا SS DERE‏ حب وميا ا ر 


صورة صفحة ( ۸ 0 عن اخطوط . 


س 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 


وج پار ڪاه e‏ لہ الا 
تمرف ع ل العو[ ازيم کے رل 1 ان رل مت 
بیع ذا اول زارت از اع مورك دسح لقي زل و 
مز باد كلم وتا رضرالارلداو كاذ اود زا زا رز زره ۳ 
E‏ 


یناوت یسب دنا یت 2 
نجل حارج را ای انيج يروز يد 9 
وهای وزج ون مرا واض انار 
ذه قطي ما ھراو تراه اکا ں ارہ ارم زج 
رهوا نح »موه داز عم دیزی( نهم 

وا جاه 7 رال حورل ار دی واف لل 2 

ا 72 رھ رل امف دصرل ادرک رل 
الجرامفة لا" تخت رغ اراح رالغاد یک آوچ 
تر رم ہر ربانب( کسام رل رم 
دسا ماالسلا چان رتوا(مصل اع ولج اہی ل رانچ کے 


لالع راق راا اھر ای SATE‏ وم 


ودب 7 ا 


والردعلكات رما انهاه رس لمر ليق العف 


ARIES 7 


صورة الصفحة الأخيرة من الكتاب فى امخطوط ( 1۱۷). 


تا 


مواضع الإشكال من اخطوط : 


هذه صور أسطر من الأصل الخطوط» حوت مواضع طلّت مشكلة في هذا التحقيق . 
وقد احلتا زلی هذه العمور في مواضع مز, هامش التحشیق. ونشیر ها هتا إلى رقم 
الصفحة والسطر ذف في اخطوط» ثم إلى رقم الصفحة وملحوظة الهامش في التحقیق؛ 


لكل صورة. 
رقم ۱: صفحة ۰۷۰ سطر ۷ ( صفحة ۸۵ آدنای ملحوظة :)١‏ 
با ممع حك رع ت ںا ربعت تقو دول دح |د ل رض 
رقم ۲ : صفحة ۰1۷۸ سطر ۱۸ ( صفحة ١١4‏ أدناى ملحوظة ۲) : 
دنس كال كاز الغ جل فلا تاچ زا وربا ات 
رقم ۳ : صفحة ۰1۸۵ سطر ۱ ( صفحة ۲ دنا ملحوظة ۳): 
الوادت چا ار لکن اا ) لگ ج عر اعا ذالم رطا حب د 
رقم ٤‏ : صفحة ۰1۸۵ سطر ۱۳-۱۱ (صفحة ۱۳۷ أدناه» ملحوظة 7 ): 


مب تپا ماف یع لات ار چا اسا ارات 

ی زر خان لات فازل بادا رعا نملا ت خاصه ف اما غيب کرت 

انعر لادا نامار را تیاه وک مر عله از إلى انرشط 
رقم ه: صفحة لاقل سطر ۲ ( صفحة ٤‏ ۷ ادناه ملحوظة ۲( 


عرد سب يب وا ۳ رسن رطعم لت 
وله و نت وار لاعن عد الیک ر 
- ا Julia ml‏ اسه يلحا ازع زرحا 


رقم ٦‏ : صفحة 01۱۰۳ سطر ۰-۵ ١‏ صفحة ۱٩۹۳‏ أدناه» ملحوظة ): 


اشاس اتسوا ارجا لا ز سوب اوات لوف( سل رس مان 
تی یاز لل وع السرا لدج ام ند رول و لور غار ولا 


بسم الله الرحمن الرحیم 
[مقدمة] 

الحمد لله الذي لا حاكم في الوجود سواه. ولا هادي ولا مضل لمن اضله وهداه. 
قَضى على إبليس بالضلالة فاغواه» وقدر على آدم المعصية فعصاه. الحليم الذي لا 
یمجل على العصاة» العليم الذي أحاط بل شيء علماً وأحصاه. امتحن الملائكة في 
حضرة الملكوت» فأوقع في امحنة منهم هاررت وماروت. وقدر على ذي النون فالتقمه 
الحوت» وابتلى داود بسؤاله فلم يمكنه السکوت . سبحانه هو اي الذي لا يموت القادر 
الذي مطلوبه لا يعجز ولا يفوت. أحمده على جمیل آلائه» وأعوذ به من وبیل بلائه» 
حمد من استسلم لقدره وقضائه وعلم أن لا مضاء کم قبل إمضائه في رضه وسمائه. 

وأشهد أن لا إله إلا الله وحده لا شريك له. شهادة مؤمن بالقدرء موقن أنه إذا أراد 
أمرأء غلب عليه وقهر. واشهد أنّ محمداً عبده ورسوله» سيد البشرء وصفيه امجتبى 
من ربيعة ومضر صلى الله عليه وعلى آله لسراة الغررء وأصحابه المؤثرين بجهادهم في 
الذين احسن اثره وسل تسلیماً واکثر. ام بعد . 

فإن الله سبحانه أحسن خلق الانسان ب! رکب فيه من العقل وعلّمه من البیان . ثم 
كلّفه ما وجه من التکالیف إليه. وجعل عله سبباً إلى فهم ذلك» وعوناً علیه. فوظيفةٌ 
العقل في الوجود الإرشادء لا الحكم على ارب والعباد. وبه یعرف الحسن غرفاً وشرعاً 
من القبيح» لا أنه موجب للتحسين والتقبیم. 

لكن الله سبحانه أوهم بعض الخلق ذلك . وهو سبحانه القاضي بالنجاة والهلكة على 
كل ناج وهالك. فول من وقع في هذه الشهة الملائكةٌ الكرام ‏ عليهم الصلاة والسلام - 
حيث قالواء لما أخبرهم الله أنه جاعل في الأرض خليفة: "لیخلق اللهُ ما شاء؛ فلن 
يخلق خلقاً اکرم عليه من" . كأنهم أخذوا ذلك من قربهم من الله ودابهم في الطاعة» 
وأنهم سکان السمای فهم أشرف ممن يكود في الأرض. أو علموا أن الخليفة يخلق من 
الأرض» وهي جوهر کثیف, ففضّلوا عليه اجره اللطيف. 

ثم وقع فیها إبليس عليه اللعنة والتنکی.ر ‏ حيث قال في اعتذاره عن معصية رب 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 
العالین : «أنا خَيْرٌ من خلقتبي من نار وَخَلَقْمَهُ من طین 4 ۱(۰) فن نظر إلى لطافة النار 
وتصاعدها وإشراقهاء وغفل عن طيشه وشرها وإحراقها. ونظر إلى ثقل الطین وهبوطه 
وکثافته» وغفل عن ثباته عن الطیش ورزانته . فلا جرم» عاد کل منهما إلى طبیعته : 
إبليس إلى کبره وافتتانه» وآدمٌ إلى حلم. وثباته. فصار إبليس شقیّا لعيناً طريداً» وآدم 
تیار کا زا مه سید 

ثم وقعت فيها الملائكةٌ مرة ثانية: حيث عابوا على بني آدم معاصیهم» ولم ینظروا في 
النفوس والشهوات الآخذة بنواصيهم. وانالوا: ربنا لو کلفتنا بما كلفتهم» لما عصيناك؛ 
ولكنا بالطاعة قد أرضيناك" . فركب الب ري سبحانه فيهم الشهوات ساعة من نهار؛ 
فاستقالواء وطلبوا الفرار. وقامت لبني آدم عندهم واضحات الأعذار. فاخذوا في الدعاء لهم 
والاستغفار. لا هاروت وماروت. أقدما على كبر الامتحان. فكانا من آن هلاكه» فحان. 


س 
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فمنهم من عبد القلك لارتفاعه وعمومه وإشراق دراريه ونجومه. ومنهم من عبّد الشمس 
لاشتهارها وإشراق أنوارها. ومنهم من عب- ما استحسن» فاساءٌ وما أحسن. فاذن» مدار 

كثير من الضلالات على الأصل المذ كور مدل خلق آدم» وحتی ینفخ في الصور. 

وکان أشد الناس اعتماداً عليه اهل لفلسفة والاعتزال؛ فعزلزلت قواعدهم اعظم 
الزلزال . وغالب مذهبهم مبني عليه آي عند التحقیق إليه. وقد وضعت هذا الکتاب 
لأبين فيه فساد ذلك الأصل» وما بي عليه من الأصولء وان لا حاصل له ولا 
محصول.(۲) وبتوفيق الله اتکلم وأقول» وبقوته أجاول وأصول» وبفضله أرجو 

الوصول إلى مقام القبول. نه هو البر الووصول . 

وفيه مسائل . 

(۱) الاعراف ۱۲؛ سورة ص ۰۷۲ 

(۲) في الهامش بخط ولي الدین: 'قوله: "وقد بضعت هذا الکتاب إلخ": آقول: إن حاصل ما في هذا 
الکتاب أنه بين العقل في آربع مسائل» وحن القول في التحسين والعقبیح في السالة الخامسة 
[ کلمة مطموسة] ذلك الاصل. ثم اشتغل بذ كر الفروع عنهم والرد علیهم . ثم ابتدأ بسورة الفاتحة 
إلى آخر القرآن لذ کر أدلة الطرفین. ثم ختم الكتاب بذ کر فائدة مهمة متعلّقة بتکفیر المعتزلة" . 


۳ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
[ ولا : في العقل, وفي أصل التحسین والتقبیح ] 


الأولى: في لفظ العقل 

اعلم أن مادة ع-ق-ل ترجع إلى معنی النع والحبس. فمن ذلك عقال البعير» وهو 
الحبل الذي یربط به ساقه إلى رکبته لعلاً بشرد. يُقال: "عقت البعین أعْقله عثلا" 
إذا فعلت به ذلك . ثم سمي إعطاء القاتل وأقاربه ديّة القعيل» ونفس الابل الدفوعة في 
الدنیا "عله" تسمية بالصدر الذ كور الممجاورة والملايّسة؛ لا الإبل تعقل بالعقال . 
وذلك لأن القاتل كان يأتي بدية القتيل» ذيعقلها بفناء أوليائه لیسلمها إليهم . وكأنهم 
كانوا يفعلون ذلك ليكون القاتل في مرقف سوال(۱) القبول. ومن ذلك سَمّیت 

وفي الحديث» "القرآن كالإبل المعَقّلة" ,(۲) أي إن غفل عنه» ذهب كما تذهب 
الابل إذا خلصت من عقلها. 

ومنه المعاقل» وهي الحصون. واحدها مَعْقَلَ؛ لاه بمنع العدو من الوصول. وفي 
الحديث» لیعقلّن هذا الدين من الحجاز مَعقل الأرويّة ( يعني بقرة الوحش) من رأس 
الجبل ( أي يتحصن به ويمتنع فيه ). ويعود الدین إلى الحجاز كما بدا منه",۳۱) 

ومنه اعتقال الرمح. وهو أن يجعله اغارس تحت فخذه. ویجر آخره وراءه على 
الأرض؛ لانه بذلك يمنعه من السقوط. و اعتقل الشاة إذا جعل رجلها بين رجله 
وفخذه لیحلبها. و فلا معتقل"» أي محبوس. 

ومنه ذو العمّال (یضم العين» وتشدید القاف وتخفیفها)» اسم فرس كان للنبي 
عليه السلام . وهو أيضاً فرس من فحول اللجاهليّة المشهورة» جاء في شعر حمزة بن 
عبد المطلب» رضي الله عنه : 
(۱) مكررة في الاصل. 
(۲) البخاري ۰۳۱٥؛‏ مسلم ۷۸۹) ابن ماجه ۸۳ 6" . 
(۳) الترمذي ۲۱۳۰ . 


کا 


ب٥‎ 


ليس عندي إلا السلاح وورد قارح من بنات ذي العقّال 


أتقي دونه النایا بنفسي وهو دوني یلقی صدور العواني(۱) 

والعقال داء یکون في رجلي الدابّة» فيّعقلهاء أي يمنعها عن الحركة . وأضیف إليه 
هذا الفرس» ما تفاژلا!۲) له بالنشاطء <لمى عادتهم في التفاؤل بالعكس؛ كقولهم 
للديغ "سلیم والمهلكة "مفازة"» وللبرء "اندمال" . أو مبالغة في شدة جريه ونشاطه؛ 
كذلك کقولهم للغراب "اعور" لحدّة بصره. أو دفعاً لعين السوء عنه. 

ومنه في حدیث الدجال: "ثم ياتي الدصب فیعَقّل الکرم (۳) اي يخرج العقّیلی 
(بضم العين» ونشدید القاف. مقصورأ)» وهو الحصرم. / قلت : لأنّه يمتنع بحموضته 
عن أن ی کل على صفته غالبا 

رمن ذلك» العقل الذي في الإنسان الذي هو مناط التكليف. سمي بمصدر "عَقَلَ 
يعمل عَقلا". إذا مَنع؛ لأنّه عنم العاقل من فعل ما لا يليق. وإلى هذا المعنى ترجع فروعٌ 
هذه المادة جميعها. 
المسألة الثانية : في حقيقة العقل 

وقد اختلف فيها. فقيل: هو قوةً غريزيّةٌ توجد في الإنسان من اوّل وجوده. ثم 
تفرایک بتراید بذته ترایدا تدریجیا حتی يبلغ سن التكليف» فتكون قد بلغت أول 
درجات كمالها. ثم تنتهي زیادتها إلى سبع وعشرین سنة» كما روي عن أمير المؤمنين 


7 و 1 2 و 
علي رضي الله عنه : يحتلم الغلام لأربء عشرة وينتهي طوله لإحدى وعشرین؛ 
وينتهي عقله لسبع وعشرین. إلا التجاريب» فإنّه لا غاية لها" . هذا فى العقل الغريزي. 
ما التجربي» فلا يزال فى زيادة ما دام العاقى حیَا؛ كما قال على . 

وعند الحكماى العقل جوهر بسيط : لهم أدخلوه في تقسيم الجوهرء حيث قالوا: 
'الجوهر ما محل» وهو الهيولى (یعنی الماءة الهيكة لقبول الصورة؛ ومن لفظ التهیو" 
(۱) من الخفيف . ( وراجع: ابن الكلبي» نسب الیل ۳۳). 
(۲) الأصل: نقالا؟ 


(۳) آورده: ابن الاثین النهایق ۰۳ ۱۲۸۲ ۰4 34 ١؛‏ الزبيدي. تاج العروس. مادة "عقل . 


هب 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 


اشئق لفظ "الهیولی"» فكائه اعجمي معرّب)؛ أو حال في ال وهو الصورة؛ أو 
مركب منهماء وهو الجسم؛ أو لا محل وا حال ولا مرکب منهماء وهوإمًا أن يتعلق 
بالجسم تعلق التدبير» وهو النفس» أو لا ينعلق بها كذلك» وهو العقل." 

وبعض الفلاسفة يزعم أن العقل من الجئدات الغنيّة عن احل والموضوع. فهو لا داخل 
البدن ولا خارجه ولا متصل به ولا منفصل عنه. واعلم أن دعوى تجرده کنر تام 
علی انّه روحاني. ما عدم دخوله وخروجه واتصاله وانفصاله» فهو غير معقول؛ لان 
النقیضین لا پرتفعان ,(۱) 

وقال الاستاذ آبو إسحق: العقل معنى یمن به من الاستدلال على ما وراء 
السوسات : 

وقال قوم : "هو ما لا يخلو العاقل عنه عند التذكّر» ولا يشاركه فيه مَّن ليس بعاقل" . 

وحكي عن المعتزلة أنه ما یعرف به <سن الحسن وقبح القبیح . وعن الجبّائي أنه 
الداعي إلى الْحَسَّنء الصاد(۲) عن القبیح. وهو بناء على أصلهم الذي نحن بصدد 
إبطاله . والتعريفان قبله مدخولان» لإجمال الأول» وتعريف العقل في الثاني بنفسه. 

وقال قوم : "هو ما یعرف به خَيرٌ اخیرین وشر الشرین" . وهو شديد الإجمال أيضاً. 

وقالت الخوارج: "العاقل من عقل عن الله آمره ونهيّه' . وهو فاسد» لتعريفه بنفسه. 

والذي وقع عليه اختيار المحققين أن اأعقل ضرب من العلوم الضروريّة . وهو العلم 
بوجوب الواجبات واستحالة المستحيلات وإمكان الممكنات . لأنّه لو لم يكن من قبيل 
العلوم» لصح انفکاك أحدهما عن الآخر وهو باطل» لاستحالة وجود عاقل لا يعلم 
شيعا الببّق أو عالم بجمیع الاشیای أو أكارهاء أو کثیر منهاء غير عاقل. 

ثم إذا ثبت أله علم» فليس علماً بالمحس وسات؛ الحصوله في البهائم وامجانين؛ وليسوا 
عقلاء. فهو إذن من العلوم الكلية. ثم ليس من العلوم النظريّة؛ لأنها مشروطةٌ بالعقل 


والراغب الإصفهاني والغزالي والصوفية . 
(؟) الأصل: الصادق. 


۷۱۰ 
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وتصرفه. فلو كانت هي / العقل, لکان شرطاً لنفسه؛ وهو محال. فتعین أن یکون 

وأورد على هذا الاستدلال أن التغاير لا يقتضي جوازٌ الانفكاك؛ بدليل [أن] الجوهر 
والعرضء والعلّة والمعلول» متلازمان ولا ینفگان. ولعن سلم أن التغاير يقتضي 
الانفكاك» لكن العقل قد ينفك عن العل . كالنائم واليقظان الذي لا یستحضر شيعا 
من وجوب الواجبات واستحالة المستحيلادت؛ فن العقل فيهما موجودء والعلم مفقود. 
فدل ذلك على أن العقل غريزة تلزمها هذه العلوم عند سلامة امحواس. كما قال 
احاسبي : 'إِنّه غريزة طبيعية يتوصل بها إلى المعرفة» لا أنّه نفس تلك العلوم".(١)‏ 

قلت : وهذا سوال قوي لا جواب عنه. رما يؤكّده ان العقل إذا فسد» تَسبّب الاطباء 
إلى إصلاحه بالعلاج. فمن ذلك دلیلان . آحدهما أن موضوع علم الطب إنما هو 
الا جسام الطبيعية وما اشتملّت عليه من لطبیعیات؛ والعلوم ليست منها. وربما قوٍی 
هذا قول الفلاسفة. "إته جوهر ؛ لأ سلطان الطب على الجواهر اغلب منه على 
الاعراض . الثاني أن فساد العلوم إنما هو بسیانها وذهابها عن القوة الحافظة» بحيث 
يتعدّر على العالم استحضارها. والأطباء ا١‏ سلطان لهم على تذكير علم منسي» أو رد 
علم ذاهب. وإنما سلطانهم على القوى والغرائز» بالتسبّب إلى إصلاحها إذا فسدت. 
فدل على أن العقل غريزة یحصل بها العلم؛ لا نفس العلم بل لازم له. 

فان قيل: اللازم يصح وجوده بدون المازوم. فلو كان العقل غريزة» لازماً للعلم لا 
نفس العلم» لصح وجود العقل بدون علم؛ فكان يوجد عاقل لا يعلم شیف أصلاً. وهو 
باطلٌ؛ لان عاقلاً لا يخلو من علم ضروري. 

فالجواب بالتزام ذلك . فان امجنون عقلّه قائم به لم یفارقه. وإنما عليه ما عرض له من 
العلّة» فاختفی أثره» وهو باق لم يفارق. إذ لو فارق» لم يعد . وهذا كما یبطل تأثيرٌ 
المغناطيس إذا طخ بالثوم» وقوته الجاذبة باقيةٌ؛ لكن بطل تأثيرها لغلبة المانع العارض . 
وكما یبطل تأثيرٌ الروح بالسکات العارض» والروح باق في البدن لم يفارق. ولهذاء 


۷ ۵ 


بعض الناس یظن أنّه مات» فيأخذ في جهازه إلى القبر. ونما یکون مسکتاً. فربما زال 
سکائه» فتحرك في اللحد قبل أن بطم فيرَدٌ إلى اهله حيًا. ورما طم بالتراب» فيموت 
ES‏ ذگر الفقهاء أن ميّتا لو بش» فوجد قد مرّق أكفائه وهو میّت» 
زج غل داه جف أکنانه» علمنا اله دفن حيّاً وأنّه كان مسکتا. 
فكان موته بعد ذلك خطاً من دافنيه. قال بن عقيل في الفصول» فيما أظنْ بعد طول 
عهد : "هذه الواقعة وقعت في عصرناء فافتيت فيها بذلك" .(۱) ولهذا قالوا أيضاً: 
و مر نع ف اا فيه رميز و راز فا 
رجليه؛ لأن الروح تربط بعض الأعضاء ببع» فبانفصالها يعلم زواله. 

وأتضاء إن مادّة ج-ن-ن ترجع إلى معنى السنّتر» لا إلى معنى الزوال والمفارقة. عُلم 
ذلك باستقراء مواردها. فالجنون استتار ار لعقل» لا زوال العقل. فاعلم ذلك . 

وقد سلك القاضي أبو بكر وإمام الحرمير, في بيان أن العقل علم ضروري طريقاً آخر 
نجوا من الاول. ۲۲۱ / ومو ان العقل موجود؛ ]د لا اثر نلمعدوم. فهو إن قدي - وهو 
باطل؛ إذ القديم لا يحل احدّث - او حاددث. وهو إمًا جوهن أو عرض. والأوّل باطلٌ؛ 
لأن اجوهر لا يقوم بالجوهر. والعرض ليسر بكون ولا كون؛ لان العقل یوجد بدونهاء 
وينتفي معها . فهو من قبیل العلوم. ولیس نظری لا سبق؛ ولا کل ضروري» لان بعض 
الضروریات تحصل للمجانین. لکن إمام اانرمین یقول : "العقل والعلم جميعاً یملمان 
بالتقسیم هكذاء لا بالتحديد» لقصور الحبارة عن الوفاء بماهيتهما" .(۲) وقد خولف 
في ذلك . 


(۱) كتاب الفصول مخطوط في: المكتبة الظاهر بة ۲ دار الكتب المصرية» فقه حنبلي ۱۳. لم 
أطلع علیه . 

(۲( راجع: الجويني» الإرشادء ۱۱-۵۰ ولم أجاه في اننمهید للباقلاني . 

(۳) لم أجده في الإرشاد؛ بل فيه یحد اجويني عنه. نیقول: العلم معرفة العلوم على ما هو به" 
(الإرشادء 1۲(. 


ار 
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المسألة الثالثة : في مكان العقل 

وقد اختلف في ذلك حکماء EE‏ الإسلام . مال بعضهم:' هو في 
الرأس» ومحله الدماغ" . وقال آخرون: "هو في البدن ومحله القلب" . والقولان 
منقولان عن أحمد والشافعي . 


احتج الأولون من وجوه. 

أحدها: أن العقل إذا فسدء أو عرضت. له آفةء بادر الحكماء إلى علاج الدماغ دون 
القلب . وإنما يوضع الدواء بمقتضى الحك.ة في موضع الداء. فدل على أن العقل في 
الرأس . واعترض على هذا بما لا حاصل له. وهو ان الصدرء الذي هو قبالةً القلب لا 
يغبت عليه الدواء؛ فعولج في الرأس لشبوت الدواء عليه. ثم يسري الدواء إلى القلب 
بواسطة الأعضاء. وهذا ضعيف؛ إذ يمن ثبوت الدواء على الصدر بربط أو إلصاق 
ونحوه. ولو صح أن العقل في القلب» ال م 

الثاني : قد فن ما سبق أن العقل قر مدركة . ومحل القوى المدركة كلها الراس: 
الظاهرة منهاء کالسمع والبصر والشم والذوق واللمس» وان اشترك في اللمس جمیع 
البدن؛ والباطنة؛ كاميلة والذاكرة والمفكدّرة والوهم والحس الشترك . فنظام الحكمة في 
الوجود أن تكون تلك القوة بين تلك القوی . 

الثالث : أن الرأس أشرف ما في الإنسان وأعلاه. والعقل نون إِمّا بحقيقته» أو بأثره. 
وشأن الأنوار أن تكون في الأماكن العالیا» لتشرف على ما یستنیر بها؛ كالشمس 
والقمر والنجوم بالنسبة إلى الأرض» وعيي الإنسان بالنسبة إلى سائر بدنه. وكذلك 
السرج والقنادیل جعلت مستعلية. فخذلك العقل في قياس الحكمة ومقتضاها 
واستقراء آثارهاء یقتضّی أن یکون في اعلی الإنسان» وهو رأسه. 

الرابع : : أن الدماغ لو فقد لفقد العفل . ولو قدرنا بقاء الانسان بعد فد قلبه ی 
لم يفقد العقل؛ 4 لوا ای را ری هر ی ی 
النزاع . ثم هو معارض بمثله سواء. 

واحتج الآخرون بوجوه. 
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احدها: أن العقل انس ما في الانسان . والقلب أوثق محل فيه. ولذلك جعل في 
الصدرء لما دونه من الوقایات . فاقتضت اأنكمة جعل الأنفس في الکان الأوثق» كما 
توضع الجواهر النفيسة في الأماكن الحريرة. وعورض هذا بان الراس أوثق واحرژ لا 
دونه من عظم القحف ونحوه من الجواهر العسلبة. 

الثاني : أن القلب أول ما يتكون من الانسان . فكان أولى بمحلية العقل؛ لأنْ اولیْد۱۱) 
تكوين القلب دلیل شرفه والعناية الربانية ه. ففي جَعْل العقل فيه جَمع بين شريفين 
نفيسين في محل واحد. فيكون ذلك آعرن على صلاح البدن كاجتماع السلطان 
والوزیر في الدينة. وأجیب عنه بأنًا لا نسم أن القلب اول / متکون من الانسان. بل 1۷ 
للحکماء في ذلك ثلاثة آقوال . أحدها ما « کرتم. الثاني أنه الدماغ؛ لائه مجمع الحواس 


يو 


الشريفة السابق ذكرها. الثالث أنه العص‌ص؛ وهو موافق لصحيح السئّة» وهو قوله 
عليه السلام: "کل جسد ابن آدم یبلی لا عجب الذتب» ومنه تبعدا (عادثه",(۲) 
فیکون اول ما یتکون منه آخْرَ ما یبقی . 
سلمنا أن القلب اول مکون منه؛ لکن لا یلزم من ذلك کوئه أشرف ما في الانسان؛ 
إذ رما سبقت أواخرٌ الاشياء آوائلّها شرفاً وفضلاً. وفي المعنى قول الشاعر : 
لا تَقعدن عن المكارم والعلى فلزعنا سباق لخي ار 
وقول الآخر: 
افخر بآخر من بلیست بحبه 0 لافخرفي حب الحبيب الأول 
آولیس قد ساد النبي محمد كل الأنام وکان آخر مرسل(*) 
سلما أن اوليعه تذل على شرفة» لكن لا نُسَلم أن ذلك یقعضی کون العقل فیه . 
قولهم "ذلك اعون على صلاح البدن" » رض بعكسه؛ وهو أنهما إذا افیّرقاء فكان 
آحدهما في الرأس والآخر في البدن كاذ اجدرّ بالصلاح. كما تجعل الشجعان 
(۱) الأصل: أزلية. 
(۲) البخاري 18١5‏ ؛ 4976؛ مسلم ۲۹۵۵ . 
(۳) من الكامل. لم أقف على قائله . 
(4 ) من الكامل. لم أقف على قائله. 


- ۷۵۰ 


الا کفاء في ميمنة العسکر ومیسرته وقلب»؛ ولو اجتمعوا في موضع واحد. لانکسر من 
الجهة الا خری. وکما تفرق الحكام والولاةٌ في البلدان لاصلاحها . واستمانة السلطان 
بالوزیر لا تتوقف على کونه معه بالمدينة؛ إذ قد یستعان برأيه على بعد السافة. 

الشالث : وهو من ادلة المشرعين» قوله تعالی : ظالَهُمْ قلوب لأ يَفْقَهُونَ بها ۱(,4) 
ل يغقلون بها ۲۳۱۶4 إذ في ذلك رى لمن كان لَه قلب ۳۱:4 فئا لا تفمی انار 
ولكن تَعْمَى لوب الي في الصدُور 4ء(“ رنحوه من الآي التي یضاف فيها العقل أو آثره 
إلى القلب. وقوله عليه السلام: "الا وإِنّ في الجسد مضغةء إذا صلحت صلح امجسد 
كله وإذا فسدت فسد الجسد کله؛ ألا وهي القلب" .(۶) والجسد یفسد بفساد 
العقل؛ فدل على أنه في القلب . 

والجواب عن هذا جملة وتفصیلا: 

أما الأول» فان العقل والقلب. مع ا<نتلاف مكانهما من الإنسان» يتعاونان على 
صلاح البدن والنفس؛ إذ نسبة العقل إلى القلب نسبةٌ ضوء الشمس ونحوها إلى العين. 
وكما لا إدراك للبصر بدون واسطة الضوءء فلا إدراك للقلب ولا اهتداء بدون العقل. إذ 
نور العقل مشرق على القلب؛ فبه يهتدي ويدرك ما يحتاج إليه. فلمًا كان بينهما هذا 
التعاضد» كانا كالشيء الواحد المركب من جزأين. فصح أن يتجوز باحدهما عن الآخر 
ویضاف احدهما إلى الآخر» على مذه«ب العرب في تجوزها عن الشيء بغيره» من 
لازو و علق أو سبب. أو مجاور» أو منارن ونحو ذلك . 

واما الثاني» فقولهء لا هون ). رط لا یعون بها 4 أي لا يَتلقّون بقلوبهم عن 
العقل ما يفقهه ويعقله من خطابه الرشد لهم إلى السعادة؛ لأن العقل هو آلة الفقه 
والفهم. لا القلب . وذلك لأنا قد بیتا أن اهتداء القلب ما يشرق ويفيض عليه من نور 
(۱) الأعراف ۱۷۹ . 
(۲) احج ٤١‏ . وفي الاصل: لا یعقلون بها" . 


(۳) ق ۳۷. 


.4 الحج‎ )٤( 


(5) البخاري ۰۲؛ مسلم ۱۵۹۹ ابن ماجه ۰۳۰۱۸۶ 
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العقل. وقلوب الكفار مطبوع مختوم عليهاء كما أخبر الله عنهم. والقلب جوهرٌ 
مجوف» كالعين والأذن؛ فإذا ختم عليه» ال الختم والطبع بين داخله ونور العقل» فلا 
يتبصر؛ كما تحول الغشاوةٌ» أو العمى» ونحوه من أعراض العين» بين القوة الباصرة ونور 
الشمس ونحوها؛ فلا تبصر. فإذا فهم ااعقل معنى الخطاب» / [ألقى] بنوره إلى 
القلب؛ فان صادفه منشرحاء أضاء بنوره واعتدی» وإن صادفه مختوماً عليه» بقي النور 
يموج من خارج» والقلب مظلم من داخله» فضل وغوی. 

وكذا الکلام في قوله» ابا لا نَعْمى الصا ولكن تَعْمَی لوب 4 وقوله ‏ لدکُری 
من كان لَه فلب )» أي منشرح» غير مطبوع عليه» يُتلقّى عن عقله ما يلقي إليه من نور 
الهداية. بخلاف من له قلب مختوم علیه» فن ذاك کمن لا قلب له لعدم انتفاعه 
بقلبه» على مذهب العرب وغیرهم في الاخبار بنفي الشيء لانتفاء فائدته؛ کقولهم "لا 
علم إلا ما نقع » و لا سلطان لا من عدل"» ونحوه. وعلی هذا يحمل ما روي عن 
علي رضي الله عنه: "إن العقل في القلب" : أي هدایته وأثره في القلب . 

وأمًا الحديث» فمعناه ما ذكرنا أيضا؛ لا صلاح الجسد بصلاح القلب إذا تلَقّى نورَ 
الهداية عن العقل» وفساده بفساده إذا آبی نور الهداية عن العقل» لانطماسه والختم 
عليه. أو يكون المراد النية والقصد اللذين محلهما القلب؛ فإذا صلّحاء ظهر الصلاح 
على الجسد ظاهراً وباطناً؛ وإذا فسداء كان بالعکس. فيكون الحديث نازعاً منزع قوله 
عليه السلام: "الأعمال بالئيّات" 2١١.‏ ويستانّس على هذا التاویل» مع ظهوره بان 
الحديثين - أعني حديث "الأعمال بالنيّات » وحديث ان في الجسد مضغةٌ الا وهي 
القلب (۲) - هما من الأحاديث الأربعة التي هي مدار الاسلام ومبانيه. والثالث "من 
حسن إسلام المرء ترگه ما لا یعنیه" .(۳) والرابع "کل عمل ليس عليه أمرناء فهو 
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رد ۰ وفي الختم والطبع على القلب کلام سباتی - إن شاء الله - في موضعه. 


(۱) البخاري ۱؛ ابو داوود ۲۲۰۱؛ ابن ماجه ٤۲۲۷‏ . 
(۲) البخاري ۰۲؛ مسلم ۱۵۹۹ ابن ماجه 79/854 . 
(۳) الترمذي ۲۳۱۷ ۲۳۱۸؛ ابن ماجه ۳۹۷٩‏ . 

۰۱۷۱۸ البخاري ۲۹۹۷؛ مسلم‎ ) ٤( 
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والذي نختاره أن محل العقل الدما:؛ لأن ادلته أقوى وأسلم من المعارض. وقد 
حكي عن ان وعطاء أن الله سبحانه بعث العقل والحياء والسخاء إلى آدم ليختار 
أحدهما. فقال للعقل: أين تكون آنت؟ قال: "في الراس" . وقال للحياء: این 
تكون آنت؟ قال: "في العین . وقال للسخاء: وآنت؟ قال: "في القلب" . فقال 
للعقل : "قد احعرتك" .فقالاً: لو اخترت غير شتا (3) 

وعلى هذه الحكاية إشكالٌ. وهو أن يُقال: كيف كان آدم عاقلاً قبل العقل» حتى 
اختار العقل؟ وجوابه أنه اختاره بالالهام كما تختار البهائم الاصلح لهاء ولا عقل لها. 
ولعل آدم ما اختار العقل لعلو همته لاخنياره أعلى العاقل(۲ 6 فهو موافق لقوله عليه 
السلام رن الله يحب معالي الأمور ويكره سفسافها" .۳۱) والله اعلم . 
المسألة الرابعة : في فعل العقل وأثره 

وهو الإرشاد والهداية إلى الصواب» إذ خلا عن معارض» من غلبة هوى» أو فساد 
في مزاجه» ونحو ذلك . والدليل عليه ما واترت به / آي القرآن» من قوله تعالی» الا 
في َلك لیات وم یعون 0.4 *) « لأولي لاب 220.4 ولو لم يكن العقل هادياً 
ومرشدا إلى الصواب واق» لها كان لتخسيص العقلاء بهذا الخطاب معنی» ولا كان 
بينهم وبين البهائم فرق» ولا قامت حجاٌ الله على ابن آدم . لأنه بالعقل يُفهم خطاب 
التكليف» فتتحّق منه الطاعة والمعصيةء نيّحق له الثواب» وعليه العقاب . ولهذاء رفع 
القلم التكليفي عن الصبي والمجنون والبهاژم . 

وقد سبق بیان كيفية إرشاده ٠"(.‏ وهو أن نوره يفيض على القلب من الدماغ. فمن 
أراد الله عز وجل إرشاده» جمع بين نور :مقله وبصر قلبه بلا حائل» ثم اهما بنور 


(۱) لم أجده في المصادر التي بين يدي . 

(۲) كذا في الاصل» غير منقوطة. 

(۳) الحاكمء الستدرك ۱۰۱ البيهقي» السنن الكبرى»١»‏ ۰۱۹۱ 
(ع) الرعد ‏ ؛ النحل ۱۲؛ الروم 4 ۲. 

ره) آل عمران ۱۹۰؛ سورة ص ٤۳‏ ؛ الزمر ۲۱ غافر ه . 

(5) راجع: صفحة ۷۷-۷٦‏ اعلاه . 
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التوفيق» كتأييد بصر الرأس والهواء الذي بجول فيه الشعاع بضوء الشمس . ومن اراد 
إضلاله» حال بين نور عقله وقلبه بان تم على سمعه وقلبه وجعل على بصره 
غشاوة . فمن بهدیه من بعد الله؟ ربنا لا تزغ قلوبنا بعد إذ هديتناء وت تما مه قدنف 
شمه تلف ات اهاب 
المسألة اخامسة: في تحقيق القول في التحسين والتقبیح 

[ مفهوم التحسين والتقبيح ] 

اعلم أن الأصوليين تناقلوا هذه السالة بیذه الترجمة خلفاً عن سلف. وهي ترجمةٌ 
مجمّلةٌ لا تفيد حقيقة القصود. ثم لَمّا شرعوا في تلخيص محل النزاع فيهاء لمیر 
تلخيصهم لها عن إجمال وإبهام. وأنا أذكُرٌ معنى عبارتهم في ذلك» ثم أعقب ذلك با 
يقع عليه الاختيارٌ من كلام العلماء الأخيار. فاقول والله المستعان: 

قال ابن برهان في كتاب الاعتصام:(١2‏ "مذهب أهل الحق من جميع أصحابنا أن 
الْحَسّن والقبيح یعرفان بالشرع. فلا حَسَّن لا ما حسنه الشرع» ولا قبيح إلا ما قبحه 
الشرع. وخالمّنا في ذلك جميع العتزلة والخوارج والروافض والكرّاميّة والبراهمة 
والتناسخية والشنوية ( زاد غيره: "واليهود والنصارى" )» وقالوا: "بالعقل یعرف حسن 
الأشياء وقبحها" .(") ومن مذهبهم أن فسن وصف ذاتي للحَسّنء والقبح وصفٌ 
للقبیح كذلك؛ والشرع إن ورد بتحسين أو نقبيح» فهو مخبر عن حکم العقل بذلك» 
وأمرنا الاحتراز عما قبحه." 

ثم دک عن العتزلة النسيما سنذ کره» إن شاء الله .() ثم ذکر عبارات للمعتزلة في 
تعریف الحسن والقبیح. فقال بعضهم: "خسن هو الفعل العاري عن وجوه القبح" . 


n 


وقيل: "ما لا يستحق فاعلّه الذم" ۰(*) قال: "وهما باطلان» بافعال البهائم واجانین" . 

(۱) عن ابن برهان» راجع: صفحة ۰۱۷ ملحوظة ۲ اعلاه . 

(۲) في الهامش بخط ولي الدین: قوله: جمیع الم تزلة إلخ'» أقول: ما ذکر العلماء الحنفيّة الماتريدية . 
فإنهم ذهبوا إلى أن الحسّن والقبيح یعرفان بالعةلى في بعض الأشياء» كما حقّق في أصولي البزدوي 
والسرخسي . ومذهبهم غير مذهب المعتزلة" . 

(۳) راجع صفحة ۸-۸۳ أدناه. 

(4) وهذا قول القاضي عبد الجبار العتزلي (الغني: * ١‏ ۰۰ 1/559 75). 


۱/٩۹ 


قلت : لان آفعالهما لا توصف بحسن ولا قبی فهي عریةٌ عن وجوه القبح. و کذلك 
هما لا یستحمّان کت ریا 

وقال الجبائي: "ان ما للقادر عليه فعله" 2١0.‏ قلت : وهو دوري؛ لأنّا لا نعلم ان 
له فعلّه حتی نعلم حسته. فلو عرفنا حسئّه بان له فعلّه» لزم الدور. 

وکذلك التعريفان الأولان دوريّان؛ لا لا نعلم أنه عري عن وجوه القبح وعدم 
استحقاق فاعله الذم» حتى یعلم أنّه حسن. فلو عرّفنا كوه حَسْناً | بأنّه عري عن 
وجوه القبح وعدم استحقاق فاعله الم كان دوراً. وإذا عرف الکلام على الْحَسّن 
تعريفاً وتزییفا فالكلام على القبيح على وزانه في ذلك عکسا. 

ومذهبنا: الْحَسَّنْ ما ورد به الشرعٌ اقعضاء لفعله وإثناء على فاعله؛ فیتناول الواجب 
والندوب. [ والقبيح ما ورد به الشرعٌ] اقتضاء لتركه وذماً لفاعله؛ فيتناول احرام 
والمكروه. 

فإن قيل: الباح من أحكام الشرع؛ ول تتناوله هذه القسم(۲) فالجواب من وجوه. 

أحدها: أن المباح لوقوع التخيير فيه صار کافعال البهائم» لا حَسَن ولا قبي ولا 
مدح فيه ولا ذم. ولهذاء قالت العتزلا : اه ليس من أحكام التكليف؛ إذ التكليف 
يقتضي المشقَة» ولا مشقة مع التخيير' . 

الثاني : قال ابن برهان : "الباح أيضاً إِذنُ الشارع في إطلاق الشناء على فاعله . فتتناوله 
القسمة المذكورة" . قلت: هذا إنما يتحةق على رأي الكعبي في قوله. "کل مباح تَركُ 
حرام؛ وترك الحرام واجب" . لكن هذا يوجب أنّه من قسم الواجب» وأن لا مباح. بل 
يقال: إن فعل الباح يستلزم ترك الحرام» فيتوجه الثناء إلى فاعله من هذه الحيئيّة. 
وبالجملة» في هذا الوجه شيء. 

الثالث : أن الإسفرائيني لهذا الإشكال قال: "الحسّن هو المأذون فيه شرعاً" ؛ فيتناول 
المباح. فلنا أن نفسر الاقتضاءً المذكور في قسمتنا بالإذن. أو نقول: الاقتضاء يتضمّن 
(۱) وكذلك قال به آبو الحسين البصري من بعد (المعتمد» 755-5756 ). 


(۲) الأصل: الأقسمة. 
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الإذن. على أن على تعريف الإسفرائيني مداقشة. . وهو أن الحخسن يقتضي وصفاً زائداً 
على الماهية؛ ومجرد الاذن لا یدل على ذلك فا شبه بقاڑنا على مقتضی قسمتناء وان 
المباح لا قبيح ولا حسن . والنزاع في انه حاکم شرعي أو لا لفظي» » كما بان في أصول 
الفقه. 

ثم قال ابن برهان في موضع آخر: 'مذهب أصحابنا أن وجوب الواجبات يُعرّف 
بالشرع . فقبل ورود الشرع لا وجوب اصلا . 

وقال جماعة من المتكلمين والفقهاء: ' كل حسن» فوجوبه بالعقل. ثم منها ما 
يجب لنفسه؛ کرد المغصوب» وإغاثة المطلوب. ومنها ما يجب لغيره؛ کالنظ يجب 
لتحصيل العلم . . ومنها ما يجب لکونه ترك لقبيح” ,قلت : هذا من قبيل ما يجب 
لخیره . فينحصر الواجب فیما يجب لنفسه أو لغيره. 

وقال الامدي: "الحاكم هو الله . ولا حاکم سواه. ویتفرع عليه أن العقل لا يحسن» 
ولا یب ولا يوجب شكراً نمی وأنه لا حکم قبل ورود الشرع. فهذه 
مسائل ۳ 

الأولى : : ذهبت العتزلة والكرامية والخوارج ؛ والبراهمة والشنوية إلى أن الافعال منقسمةٌ 

لذواتها | إلى حسنة وقبيحة. ز. وذهب أصحابنا وأكثر العقلاء إلى نفي ذلك . 

قلت : : فظاهر عبارة ابن برهان في حكايته عنهم» ؛ "كل حسّنی فوجوبه بالعقل" 2 
وقول الامدي» وا ولا حاکم سواه" أن مذهب القائلين بالتحسين 
والتقبیح أن العقل موجب وحاکم. / وبذلك صرح بعض الاصولیین. 

فأما الإمام فخر الدين أبو عبد الله الرازي» في المحصّل والنهاية واحصول وغیره من 
كتبه.( '2 وأتباعه» کالارمویین» في الحاصل والتحصیل»(۳) فإنهم سلكوا في تلخيص 
محل النزاع وحكاية مذهب الخصم طريقاً معداه ان الحسن والقبح یطلقان ویراد بهما 
(۱) قارن: الآمدي» الاحکام ۰۱ ۰۷۲ 


(۲) الرازي» نهاية العقول» ۱۱۹۰؛ احصل»۸ 4۸۱-4۷ : ۱ وما یلیه . 
(۳( سراج الدين الارموي» التحصيل» 2 ۰ تاج لدین a‏ احاصل» ۱ ۰ ۲۷۰-۲ . 
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تارة ما يلائم الطبع وينافره» كالحلاوة ولا ارة والفرح والحزن واللدّة والالم» وتارة کون 
الشيء صفة كمال أو نقص. کالعلم واخهل والشجاعة والجبن والقدرة والعجز ونحو 
ذلك . وهما بهذین العنیین عقلیّان» أي يعرفان بالعقل . وفي هذا الاطلاق نظر أو تجوز. 
فانهما بالعنی الأوّل إنما یعرفان بالطبع والس والوجدان؛ والامر قریب . "وتارة يراد بهما 
كون الفعل موجباً للئواب والعقاب والد ح والذم» وهما بهذا العنی شرعیّان عندناء 
خلافاً لمعتزلة" . هذه عبارته في احصّل ٠٠:.‏ 

وقال في احصول : "النزاع في کون الفعل مَتَعَلّقَ الذمٌ عاجلاً والعقاب آجلاً" .(") 
قلت : ولفظ "التعلّق" - أَعَنَى کون الذم متعلّقا بالفعل» أو الفعل متعلّقاً للم - لا 
يدل على أن المقل موجب لذلك . وفي ءبارة احصّل صرح بلفظ "الوجوب "؛ فظاهره 
ظاهر کلام الأولين قبله» في اه فهم انْ مذ هب العتزلة أن العقل موجب. 

وناقشه القرافي على عبارة احصول في شرحه له بان قال: "قوله النزاع في کون 
انفعءل متعلّقاً للذمٌ أو العقاب ؛ مشعرٌ باذ ترتب الذم والعقاب على الفعل متنازعٌ فيه. 
وليس كذلك عندنا ولا عندهم؛ إذ يجوز أن يحرم الله تعالى ويوجبء ولا يعجل نما 
اصلا بل يحصل المقصود بالوعيد من غبر ذم. ويجوز أن يُكلّف» ولا يؤجل العقاب» 
بل يُعجله عقيب الذنب؛ كما أهلاك كشيراً من الجرمين عقیب ذنوبهم . لکن الله 
سبحانه قدر بإرادته تعجيل الذم وتاخیر ا.عقاب . وغيره مکن عند الفريقين. وإنما النزاع 
في کون الفعل متعلّقَ المؤاحّذة الشرعيّة کبف كانت» دما أو غيره» عاجلة أو آجلة» هل 
يستقل العقل بذلك ام لا؟"() 

قلت : هذا کلام جیّذ لا غبار عليه. هذا الذي حضر من حكاية كلامهم. وظاهر 
أكثره أن العقل موجبٌ ومحرّمٌ على جهة الاستقلال» لاستقلال الحُسن والقبح بترتّب 
الأحكامء لارتباطها بها عقلاً. والذي يدل قطعاً أنهم فهموا ذلك أن الفضلاء العتبرین 
)١(‏ الرازي» المحصل» ٤۷۹‏ . 


)۲( الرازي» احصول» ۰۱ 550 
(۳) قارن: القرافی» نفائس الأصول»› ۰۱ ١ه".‏ 
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منهم یستدلون بقوله تعالی» وما کنا معذبن حت َبْعَثْ رَسُولاً 2١04‏ ونظائرها من الآي . 
ولو كان العقل موجباً أو حاكماء لأوجب العقاب قبل البعثة؛ وهو خلاف النص. 

والتحقیق في ذلك أن مذهب العتزلة أن الفعل إن اشتمل على مصلحة خالصة أو 
راجحة, اقتضى العقل أن الله سبحانه طلبّه. وإن اشتمل على مفسدة خالصة أو 
راجحةء اقتضى العقل أن الله سبحانه طَلَب ترگه. وان تكافات مصلحةٌ الفعل 
RY‏ أو عَرٍي عنهما أصلاء كان مباحاً؛ وليس حكماً شرعياً عندهم» لثبوته قبل 
ورود الشرع. وأن العقل أدرك أن الله سبحانه يجب له لحكمته البالغة أن لا يدع مصلحة 
في وقت ما إلا أوجبها واثاب عليهاء / واا يدع مفسدة في وقت ما إلا حرمها وعاقب 
ا ق لکرته كينا ؛ ولا لفاتت الحكمة في جانب الربوبيّة؛ وهو خلاف 
اا ان ی تعالى. فع ندهم» [دراك العقل» لما ذکرناه. من قبيل 
الواجبات للعقل. لا من قبيل الجائزات» نما نقول نحن. بل عندهم» كما وجب في 
العقل أن الله سبحانه متتصف بصفات الكم ل من العلم والقدرة والإرادة» فکذلك وجب 
في العقل أن الله سبحانه يوجب الصالح ويثيب عليهاء ويحرم الفاسد ويعاقب علیها. 

فتلخص من هذا كله أن إيجاب الله لامصالح و(ابتّه عليهاء وتحرمّه للمفاسد 
وعقابه عليهاء جرم به العقل عندهم جزماً. وعندناء إنما جوزه تجويزاً. وليس مرادهم ان 
الأوصاف مستقَلةٌ بالاحکام ولا أن العقل وجب ومحرم. 

هذا حاصل ما قرره القرافي رحمه الله فو شرح احصول. وهو الح الذي لا يجوز عنه 
العدول. ولم أرَ هذا التحقيق لغیره ۲۲۱ وان ذا قابلت بين هذا التقرير وبين ظاهر عبارات 
الأصوليين» وجدتهم قد أحالوا العنى ونقلوا عن المعتزلة ما لا ينبغي لعاقل ولا يتستى . 

وإذ ثبت من مذهبهم ربط المدح 00 د والعقاب بالصالح والفاسد وان 
المقل اقتضى ذلك واد رکه جزم فقد قالرا: إن الحسن والقبح منه ما ید رکه العقل 
ضرورة» كحسن العدل والصدق النافع» وإنقاذ الغرقى» وتخليص الهلکی» ونحوهء 


.٠١ الإسراء‎ )۱( 


(۲) في الهامش بخط ولي الدين: قوله: "وله ار ندا التحقيق لغيره". اقول : إن أردت رؤية تحقيق 
أعلى من هذاء فعليك بشروح أصول البزدوي. < سيّما الكشف لعبد العزيز البخاري" . 
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وكقبح الظلم» والكذب» وإهلاك البريء» والتقاعد عن تخليص الْمشفي على الهلاك 
د ونحوه. 

"ومنه ما يدركه 0 كحسن الصدة الضان وقبح الكذب e‏ لتعارضن 
الصلحة والفسدة فیه؛ فینظر في آیهما آرجح» بخلاف الأول» فانه تروش لتمحض 

"ومنه ما لا سبیل للعقل إلى إدراكه بدود التوقیف» کحسن العبادات» کالصلاة 
والزکاق وقبح احرمات النافعة» كالخمر وذحوهاء وکتقدیر نصاب الزکوات وأأروش 
الجنايات» وإيجاب صوم آخر يوم من رمضان» وتحريم صوم الذي بعده وتحريم صوم 
الأيام الخمسة» ومشروعیته في غیرها من الأوقات» وتحريم الصلاة في الا وقات الخمسة 
والأماكن السبعة» ومشروعيتهافي غیرها من الأزمنة والأمكنة. وذلك هو حظ 
النبوات. وفائدة إرسال الرسل» هو وغیره من فوائد البعثة على ما بينه العلماء." 

وحاصل ذلك ان العقل إن آدرك کون الف مصلحة أو مفسّدة» جَرّم بارتباط الثواب 
أو العقاب بها ابتداء. وإن لم يُدرك ذلك» تولف في جزمه على تعریف الشرع له بکونه 
م مس 

[ مآخذ الخلاف في مسألة التحسین والتقبیح ] 

[ الأخذان الکلیان ] 

وإذ قد تلخّص محل النزاع» فلنذ کر مآخذ الخلاف» وهو من وجهین. 

آحدهما: أن الحسن عندهم صفةٌ قامت بالفعل» أوجبّت كوته حسناء والقبح صفةٌ 
قامت به آوجبّت کوئه قبیحا جملا للافعال على الاجسام. فان لسن صفا قائمة 
بهاء وکذلك القبح» كما نشاهد في الصور الحسنة والقبيحة. وعندناء الحسن والقبح / 
ما هو نسبةٌ وإضافةٌ حاصلة بين الفعل واقءضاء الشرع ٍیجاده والکف عنه. فإذا قال 
الشرع: ل قلنا : الصلاة حسنة. واذ قال: "لا تزن!" قلنا : الزنا قبیح. وعلی 
هذا فقس . 

وما ذکروه» من أن الحسن والقبح صفتان للفعل» باطل. لأنّ الصفات اعراض؛ 
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والفعل عرض؛ والعرض لا یقوم بالعرض. أن العرض لا یقوم بنفسه؛ وإنما یقوم با جوهر؛ 
فکیف یقوم به غیره! وأيضاًء لو قام ال-رض بالعرض» لانقلب العرض جوهراً. إذ لا 
معنی لقیام العرض باحل إلا کونه في حيّره. والعرض لا حيّزله؛ إل أن ینقلب جوهراً. 
لکنه محال . 

فاما ما یشکُکون به علی هذا - من 1 السرعة والبطء عرّضان» ویقومان با ركة؛ 
والحركة( )١‏ عرض؛ وذلك عرض قد قاء بعرض؛ ومنه قولناء "سواد حالك"» و" لون 
كثيف ورقیق" ؛ فالخلّك والكثافة والرقة آعراض قامت باللون؛ وهو عرض - فليس 
بشيء؛ لأن هذه الأعراض كلها ما قامت بالجواهر بواسطة الأعراض . فحاصل الأمر ان 
الأعراض لا تقوم لا با جواهر؛ نعم تارة بلا واسطة كالحركة» وتارة بواسطق كالسرعة 
قامت بالجوهر بواسطة الحركة . وإذا ثبت هذاء فقياس الأفعال على الأجسام في قياس 
الحسن والقبح بها لا يصح» لصحهة قيام الأعراض بالأجسام وال جواهر» دون الاعراض. 

الاخذ الثاني: أن الشرع ورد عندهم مقر لحكم العقل ومؤكداً له. وعندناء وَرَد 
الشرغ كاسمه شارعاً للأحكام ابتداء . وتحقیق ذلك أن العقل احتيج إليه قبل الشرع لتقرير 
مقدماته» كالتوحيد» وجواز البعثة» والنظر في المعجز, كالنائب للشرع في ذلك. كما 
إذا ملك السلطان مدينة» بِعَث نائبّه بين يديه ليزيّنها لدخوله» ويُقيم له الإقامات» 
ويهييء له الساکن؛ حتى إذا دخلها الساطان» انعزل النائب» وصار الحكم له. كذلك 
العقل» إذا قزر مقدامات النبوق تبت(" وانعرّل وصار مامورا بامتثال ما يصدر عنها. 
ولهذا» اجمع ال اللة على ان النبي الصادق إذا آخبر خبرا لا يدركه العقل» وجّب 
الإبمان به وتلقّيه بالقبول. وتلك خصيصة الإبمان بالغيب» التي مد ح الله بها المؤمنين. 

وقد وافق المعتزلة على هذا في تقسيم بم لِنْحَسَن إلى ما ید رکه العقل ابتداء» وإلى 
ما لا ید رکه لا بتوقيف الشرع. ولهذاء لَه قلدوا عقولهم في إنكار عذاب القبر» وسؤال 
منگر ونکیر ووزن الأعمال» وقعوا في ءال الضلال؛ لأنهم عدلوا عن قول العصوم 
(۱) الاصل: "بحرله" بحركة" ؟ ( وصورتها: رقم .١‏ صفحة 55 أعلاه). واستبدلتها ب ' والحركة" . 
(۲) غير منقوطة في الأصل . 
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إلى تقلید التهم الوصوم؛ إذ العقل یعرض له الأغلاط» فیزل عن سواء الصراط . 

فإن قیل: "لو انهم العقل بعد النبو: في نظره. هم في ذلك قبلها في تقرير 
مقدماتها؛ فلم يكن به وثوق. ثم تزلزلت قواعد النبوات. وكان أهلّها بانين على الما 
أو على متن الهباء" . 

قلنا: قبل النبوة» لم يكن له معارض د جح عليه. وبعدهاء هي أقوى منه. ولا يلزم 
من اتهام الشاهد مع من يخالفه اتهامه إذ كان وحده لا مخالف له. وهذا من أصعب 
اسعلتهم. / وجوابه ما ذكرنا. فحاصل «ذا الاخذ أن الشرع موكد عندهم» وعندنا 
موسس . والقاعدة المتّقَّى عليها أنّه إذا تعارض التأكيد والتاسیس» كان التأكيد أولى» 
لأنّه أكثر فائدة . 


وما يشبه هذا الاخذ اختلاف الأصرليين فيما إذا ورد حديئان» أحدهما مخالفٌ 
للأصل» ناقل عن حكمه» والاخر موافق ل.» مقررٌ کمه. فقال قوم: یقدم امقر 
لأنهما دلیلان یعضد آحدهما الاخر" . وقال آخرون : "ایدم الناقل؛ لأنّه آفاد فائدة زائدة" . 

ومن فروع هذا الأصل النزاع في تقديم بينة الداخل والخارج؛ لا بيّنة الداخل 
كالحديث المقرر للأصل؛ لأنها مقويةٌ لدلالة اليد. وبينة الخارج كالحديث الناقل عن 
حكم الاصل. 

فهذان ماخذان کلیان للمسألة . 
[المآخذ الجزئية ] 

ما الأدلّة الجزئيّة» فلنذ کر منها وجوهاً. 

آحدها: لو اقتضى العقل بح شيء من اا"فعال» لكان قبحه إِمّا من الله» أو من العبد . 
والاول باطل؛ إذ لا يقبح من الله شيءً» باتفاق. ون نوزع فیه. فبرهانه في موضعه. 
والاني أيضاً باطل؛ لأن فعل العبد إِمّا اضطراري أو اتفاقي؛ ولا قبح في واحد منهما. 
وبيان انحصاره في الاضطرار والاتفاق أن فمل العبد إن صدر منه عند خلق الله سبحانه 
داعي الفعل فيه» صار وقوعه واجباً بالضرورة؛ فكان اضطرارياً. وان صدر عند استواء 
داعي الفعل والترك» وجاز الترجيح من غير مُرجُحی كان ذلك بالاتّفاق؛ فكان اثفاقياً. 
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أو نقول فى تقريره: إن فعل العبد للشیء أو ترکه لا بد فيه من خلق الله سبحانه 
داعيّة فيه. فإن ترجُح داعي الفعل» صار و جباً اضطراریا . وان ترجُح داعي الترك» صار 
واجباء والفعل متنعا. وإن استوی داعيم ما» وجاز الترجیح بلا مرج كان الفعل 
اتناقیا وإن لم يجزء کان ا لامتناخ الترجيح بلا مرجح. وإذا دار فعل المكلّف» 
بين أن یکون واجبا أو متنعا أو اتفاقیا( ۲۱ فلا قبح في شيء من ذلك . 

ويرد على هذه الحجة آمران . 

آحدهما: أن يمنعوا توقف فعل العبد على خُلق الرب. فقد حکی ابن برهان عن بعضهم 
أن العبد خالق على الحقيقة کالرب . وقال بعضهم: "الخالق على الحقيقة هو العبد والله 
خالق على جهة امجاز . وحينكل یکون القبم من العبد لاستقلاله بالخلق. وهو مطلوبهم. 

الأمر الثاني : أن یقال : سلّمنا أن فعل العبد متوقّف على خلق الله الداعي. لکن لا 
نسلم أن خلق الداعي مستقل بوجوب و-عود الفعل. بل لا بد في وجوبه من انضمام 
فعل العبد إليه. وحينكذ» تمام وجوب الفل إنما حصل من جهة العبد . فیکون القبیح 
منه من هذه الجهة. ویحصل الطلوب. وهذا سوال قوي على هذه الحجّة . غير أنه 
يقتضي وقوع المقدور بين قادرين؛ وهم لا یعولون به. 

الوجه الثاني من صور النزاع: تكليف ما لا یطاق . فنقول: لو كان قبيحاًء لما فَعَله الله 
بحا وقد له اقل بكرن فیا وان أنه فعَله أنّه كلّف الکفار الذين عَلم أنهم 
بموتون كقّاراً بالإيمان بالرسل وما جاءهم. ومن جملة ما جاءهم ان اولعك لا يؤمنون؛ 
كقولهء «إ وأوحي إلى نوح أنه لن يُوْمِنَ من / قومك الا من قد آم 250.4 وقول موسى» 
ل ربا اطمس على أُمْوَالِهِمْ واشْدذ على قلوبهم فلا يُوْمِنوا حَتَّى یروا الْعَدَاب الأليم « قال فد 
أجيبّت دغُوتکما ۳(4) وقوله حمد عليه السادم: © إن دی حت عَلَيْهِمْ کلمت رَبك 
لا شون * ولو جاءتهم کل آيَة24 240 ظ کذات حت کلمت ربك على الّذِينَ فقوا نم 
)١(‏ الاصل: اتفاقا. 
١؟)‏ هود ۱ ۲ . 
(۳) يونس ۰۸۹-۸۸ 
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لا یو ۱(.4) وقوله في آبي لهب سم .صلى ارا ذات لهب )(۲) مع أنهم مکلّفون 
إلى وقت موتهم بالإيمان بما جاءت به الرسل . فقد کُلْفوا بانهم يؤمنون بانهم لا يؤمنون. 

ولا اعتراض على هذه الحجة لا بان يقال : لا نسلّم أن تکلیفهم باق إلى اموت . بل 
انقطع تكليفُهم لَمَا ورد النص بعدم إيمانهم: فصاروا عند ذلك كأنهم موتى» أو في النار. 
لكن القول بارتفاع التكليف» مع صحة العقن والبلوغ؛ في دار التكليف» ضعيفٌ. 

الوجه الثالث : أن الكذب من صور النزاخ. فلو كان قبیحاء لكان قبحه لا لذاته» أو 
لغيره. والأوّل باطل؛ ولا لما كان لمصلحة ر جحة» كتخليص مظلوم أو نبي أو ولي من 
الظلم أو القعل» [أثر]؛ لان الأحكام الذاتي: لا تعغيّر بالأمور العارضة. لكنّه قد جاز 


بل وجب» باتفاق . وأما الثاني» فذلك الغبرإن كان الوصف الذي زعمتم أنه قام به 
فاقتضی قبحه. فقد بيا بطلان قيام الأوصاف بالافعال . وان كان تعلّقَ خطاب الشرع به 
بالمنع منهء فهو الذي نقوله. وان كان غیر ذاك. فبینوه . 

الوجه الرابع : أن خسن والقبح إِمّا عدمیان. فلا یتعلّق بهما حکم)؛ أو تبوتیان» فهو 
باطل» لقیامهما بالعدومات. کقولنا للصلاة والقتل قبل دخولهما في الوجود "حل" 
و قبیح" . وایضا كل ما فعلّه واجب. فتر که قبيح. فالترك عدمي قد اتصف بالصفة 
الشبوتية؛ وهو محال . 

ولا برد على هذا وصف الأشياء قبل وجودها بالإمكان والامتناع والوجوب؛ لان هذه 
نسب وإضافات عدمية. فمعنى المکن" أذ غير واجب ولا متنع. وكذلك الآخّران. 

[أدلة العتزلة على ا عحسین والتقبیح ] 

وأما عمدتهم في ذلك» فهو من وجوه. 

أحدها: أن قبح بعض الأشياء وحسنها ثابت بالضرورة قبل ورود الشرع؛ وعند مَن 
لا يقول بالشرع كالبراهمة ونحوهم من منكري النبوات؛ کقبح الجور والفجورء 


(۱) يونس ۳۳. 
(؟) المسد”. 
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وسن ال وال : وكذلك سائر العروفات والنگرات حسنها وقبحها معلوم للعقلاء 
بالضرورة. ولو توف على ورود الشرع» ۸ عرف قبله» ولا من ينكره. بل البراهمة من 
جملة حججهم في إبطال النبوات أن قالوا : الفعل إن دل العقل على حسنه أثبتناف أو 
على قبحه» اثبتناه؛ وإن لم يدل على حسنه ولا قبحه» فَعَلنا منه ما اضطررنا إليه» 
وتركنا ما لا ضرورة إليه احتياطاً. رحینگذ. نستغني عن النبوات . فكيف يقال : إِنّ ما 
یحتج به على إبطال النبوّات لا یعرف إلا بها؟ هذا خُلف. 

واجواب : آنا لا ننكر أن في الأفعال ما يُعلّم , حسئه وقبحه قبل الشرع» ولن لا يقول 
بالشرع. لكن ذلك الحخسن والقبح إنما هو باحد المعنيين الأولين من أوجه الحُسن والقبح 
التي يطلّق عليهماء كما سبق.۱۱) وهما الیل والنفرة الطبيعيّان؛ أو صفة الكمال 
والنقص . فان العروف والبر تميل إليهما الطباع؛ وهما لفاعلهما صفتا کمال . وضدهما 
انکر والفجورء تنفر عنهما الطباع؛ وهما لفاعلهما صفتا نقصٍ . ولهذا یمدح الانسان 
بان يقال : "عادل 945 فاعل للمغروفت؛ اد ؛ ویذم بأضداد ذلك» فيقال: ا 
فاجن ۹ كذاب" . 

وق بسن يستحسّن الفعل لدفع الأذى عن النف., ٠‏ كإنقاذ الغريق / واعطاء المسكين» لدفع 
تاي النفس برقتها علیه . أو لاتفاق العالم أو آها ل العلم على أنه من المصالح الخاصة أو 
العامة لا ينتظم آمر الناس إلا به كنفي الظلم والكذب. وهو را جع إلى ما ذكرنا ولا 

وإذا ثبت هذاء فليس النزاع فيه؛ إنما النزاع في ربط الذمٌ والمدح والجزاء على الا فعال 
بحصول الفاسد والصالح منها جزماً في العائل. وما ذكرتموه ليس نظیره. 

ثم ماذ كرتموه من استقباح البراهمة ونعوهم لبعض الأفعال قبل الشرع معارض بما 
ار ی اب على كثرتهم وکما ال عقولهم وحکمتهم. على ما دل عليه 
سیرتهم ومحاوراتهم نظماً ونر نستحسنه وتفتخر بهء من إراقة الدماء؛ ونهب 
الاموال وسبي العيال» وقهر اصوم. وغیر ذلك. فان قلعم : "ذلك حَسَنٌ" » يلزم 
التناقض . وان قلتم: "قبيح"» فكيف یو على حُسنه الجم الغفیر من العقلاء؟ فان 


(۱) راجع: صفحة ۸۲-۸۱ آعلاه . 
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قيل: "ذلك قبي وما استحسنوه لجههمء ولذلك سموا جاهليّة"» قلنا: ليس 
كذلك؛ وإغا سُمُّوا جاهليّة لجهلهم بالشرانم. وذلك دليلٌ على ما نقوله من أن حَسّن 
ارو الاك نیما را شرع لا خر 

الوجه الشاني: إن من استوی عنده الصدق والکذب من کل وجه لا من جهة 
کونهما كذباً وصدقاء فإنّهِ يرجح الصدق. ولولا اختصاصه بصفة كان لاجلها حَسنأ 
لا رجحه. وكذلك اللك العظیم يجد مسکیناً وحده في برَيّة مشرفاً على الهلاك 
فیمیل إلى إنقاذه. ولیس ذلك لا سن الونقاذ لا غیر. إذ املك غني عن مكافاة 
السکین, والفَرَض أن لیس هناك من یتشوق إلى ثنائه عليه بذنك . 

واجواب أن ترجیح الصدق وإنقاذ انسکین» إن فرضنا تساوي فعلهما وترکهما من 
کل وجه بحیث لا یتبع فیهما عرف ولا إلن» ولا یدقع بهما تألم نفس ولا نفرةً طبي 
لم یسلّم أنه يرجح واحداً منهما. وإنما يرجح آحدهما لا سبق من اطراد عرف أو إلف» 
أو دفع ألم أو رقة . لأن العاقل إذا رای غیره ني شدق جر زان يكون هو فيهاء ثم فرض 
لخوقها به . فیلحقه لذلك رقة ة والی او رق أو أل فيبادر إلى إنقاذه دفعاً لذلك عنه. 

الوجه الشالث : لو كان حسن الأشياء وقبحها إنما يغبت بالشرع» لا قبح من الله 
شيء. ولو كان کذلك. لجاز أن یظهر الء‌جزات على أيدي الکاذبین. وفي ذلك سَد 
باب معرفة النبوات لالتباس الصادق بالکاذب. ولجاز أن یأمر الله سبحانه خلقّه بکل 
قبيحء کالکفر والجور والظلم والکذب. وینهاهم عن كل حسن, كالإيمان والعدل 
والصدق . وذلك محال. 

واجواب أنه لا یقبح من الله شيء. وإلآ نکان خلقّه لكل مفسدة في العالم» وخلقه 
للكقار للنار» وخلقّه لابلیس سبباً لاضلال الخلق» وخلقه للطباع الائلة والشهوات 
المستميلة حتی تجذب العاصي فيما بين ذلك» قبيحاً. وقد اتفقنا على عدم قبح ذلك 
كله . وأمّا جواز فعله ما ذكرتموه من المستقبّحات» فثابت. ولو فعل ذلك كله لم يكن 
قبيحاً؛ كالأشياء التي ذكرناها واتفقنا على عدم قبحها. لانْ ما ادّعيتم قبحه وما سلمتم 
عدم قبحه قبیح بالإضافة إلى نظر العقل . فاما أن ڌ تقولوا بالقبح في الجميع؛ فيلزمكم أن 
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الله فَعَل قبائح کثیرة؛ وانتم لا تقولون به. ولا أن تقولوا بعدم القبح في الجميع؛ فلا 
یلرم من جواز ما ذكرتموه محذور. 

ثم نقول : إن جواز ما ذكرتموه وغیره لأ یستلزم وقوعه. ونحن نجزم ضرورة بعدم 
وقوعه ون الله لم يُظهر العجرّ لا على ي. صادق. واه لم يأمر بقبیح أصلاً. لا | 
القبيح عندنا ما نهى عنه ومتع منه . فلو کان آمرا به» لكان جامعا بين الأمر بالشيء 
والنهي عنه بعينه؛ وهو تناقُض E‏ جوازه من القبائح لم 
يقع ضرورياء فلا تأثير جرد احتمال الجواز ل مذ كور في العلم الضروري. وصار ذلك من 
باب احتمال انقلاب العلوم العاديّة؛ کانقلاب الجبال ذهباًء والبحار عسلاً. فإنّه محتمًا” 
جائرٌ عقلاً في کل لحظة وکل نفس؛ بمعنى اه لو قدر لم يلزم منه محال لذاته» مع انا 
نعلم قطعاً اله لم يقع؛ ولم يقدح جواز ذلك في قطعنا بعدمه. 

Ss‏ إظهار المعجز على يد الكاذب» لقد لقدرنا في قبالته ما یدفع محذوره 
بان نقول : إن كان الله تعالى قصد بذلك إضلال الخلق والتلبیس عليهم» قدرنا له لا 
وعيد ولا تكليف» ون الله جعل إظهارَ تاك المجزات فُرجة للناس یتفر‌جون فيها 
ویتنژهون بهاء كما یتفرجون في یی الاد کایوانات ا والقبیحت 
وال شجار الطيية الرائحة الت ا > رکما يتفرجون الآن في شعبذة المشعبذين 
TTT‏ تکلیف ما لا یطاق؛ فلا يلزم من ذلك امحال . 
وبالجملة» لو قدرنا ما ذكرتموه» قدرنا انقلاب حقائة ئق ما نحن فيه الآن على وجه يدفع 
محذوره. فأما آنکم تلزمونا تقدير وقوع ذلاك على تقدير بقائنا على حالنا الآن» فهذا 
لیس بإنصاف منکم. وأنتم إنما تنازعون على ثبوت العدل والإنصاف بزعمکم؛ ولذلك 
وسمتم آنفسکم باهل العدل . 

الوجه الرابع: لو لم يعرف الحسن والقبح ! لا بالشرع» للزم منه إفحام الرسل» بان 
يقال لهم : aS‏ حتی یثبت شرعکم. ولا 
یثبت شرعكم حتی ننظر في المعجز" . وذلك دور مندمٌ؛ وسياتي هذا وجوايه.(١)‏ 

الوجه الخامس: لو لم يكن الحسن والقبح مسوین عقلاً» لا عرفناهما عند ورود 


(۱) راجع: صفحة ٩٦‏ أدناه. 
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الشرع؛ لأن التصدیق مسبوق بالتصور . 

والجواب إِنْه لزام لنا على اصلهم في أن ماهيّة الحسن والقبح» واشکم علیهما 
بالحسن والقبح» متصورة معلومة بالعنل باتع ورد مؤكدا لحكم العقل في 
ذلك . وقد سبق منعه . ونحن ما نستفيا. الحكم ب بحسن الشيء وقبحه من آمر الشرع 
ونهیه . وقبل الشرع» لا یستحیل هنا تشر اه تما نذا المعنى» بأن نقول: لو جاء 
شرع أو قدرنا ورود شري لكان الحسن والقبیح ما أمر به ونهی عنه. 

ا وی 0 م بجر عاد نت . وحینگل 

والنزاع معكم إنما هو فيما سبق. وهو کون العقل بذاته أدرك الصالح والمفاسد» ثم 
جَرّم واوجب في حکم الله سبحانه رَبّط الجزاء بها ثواباً وعقاباً. وذلك غير ما نحن فيه. 

الوجه السابع : لو كان حسن الأفعال لورود الأمربهاء لم تكن آفعال الله سبحانه 
حسنة» لاستحالة وجه الأمرإليه من غيره. ولو كان قبح الفعل للنهى عنه» لاقتضى 

نهي التنزيه ة قبح المنهي عنه. 

یرد عبات 
النهي . وأما ۱ ا لاد ی ایح ما مت مد ف 
فما نريد بذلك احسّن من أفعالنا؛ وهو حسن خاص. أما إذا أردنا به ما يعم ان ما 
ومن الله سبحانه» عرفناه بما ذكرنا. وائله اعلم. 
[إبطال التحسین والتقبيح ] 

والمعتمد في إبطال التحسين والتقبيح أن رعاية مصالح الخلق غير واجبة على الله. / 
ويلزم من ذلك بطلان التحسين والتقبيح . 

أما الأوّل» فلان خلق الله سبحانه لل.الم في وقته الذي خلقه فيه» دون ما قبله 
وبعده إِمَا مصلحةٌ لهم أو NY‏ أو مصلحةٌ لبعضهم دون بعض. فإن كان 
مصلحة. فقد فوّتها فیما قبل خلق العالم بدهور وازمنة لا تتناهی . وان كان مفسدة 
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فقد أوجدهاء مع قدرته على الاستمرار على نفیها. وٍن كان الثالث. فالکلام في کل 
واحد من القسمین کالکلام على الجميع؛ إذ قد كان يمكنه أن لا يوجد من العالم لا من 
له فى الوجود مصلحة . 

فإن قيل: 'لعلّه علم أنه ليس في وجوده قبل وقته المعيّن مصلحةٌ» فأخُره إلى ذلك 
الوقت نظرا لهم" قلنا: "ولعله علم أن لهم في ذلك مصلحت » فلم يرد إيصالها إليهم 
لكونه لا يراعي مصالحهم التزاما" . فان قيل لا يليق ذلك بکرمه » قلنا: "هذا رجوع 
إلى التحسين والتقبيح؛ ونزاعنا فيه" . 

ثم نقول: هب أنه أخر خلق العالم إلى ونته المعيّن لمصلحتهم. فبّعد خلقه» اشتمل 
العالم على مفاسد. ام لا؟ إن اشتمل على مفاسد» فما أن يكون سبحانه عالاً بها قبل 
خلقها؛ فقد كان يجب على قاعدتكم أن لا يخلقها رعايةً للمصلحة. أو لا يكون عالاً 
بها؛ لكته ليس مذهباً لكم. لأنّا اتفقنا على أله عالمٌ بالأشياء في الأزل؛ وإنما اختلفنا 
في انه عالم لذاته» أو بمعنى زائد هو علم؛ وهو آمر وراء ما نحن فيه. وهذا معنى قول 
الشافعي رضي الله عنه : 'إذا سلّم القدريّةٌ العلی خصموا في ع و 
وبتقدير أنه إنما يعلم الأشياء بعد وقوعهاء على رأي بعضهم. وزن کان فاد لکنه 
قادر على رفعها بعد وجودها وقطع استدامتها؛ ولم يفعل. 

ابا فمن مصلحة الكفار والعصاة أن كان يعصمهم من أسباب العذاب . إذ هو 
قادر على ذلك. وحیث لم يعصمهمء فها عفا عنهم! إذ العفو أصلح لهم. وحيث 
عاقبهم. » فلم خلّدهم في النار؟ واخراجهم مها ولو بعد حين» أصلح لهم . وقد اضطر 
2 یت بعض المعتزلة حتی الت موا أن خلود الکمّار في النار اصلح لهم . 

وأمًا الثانی» وهو أن بطلان رعاية الصالح بلزم منه بطلان التحسين والتقبيح» فلانًا 
قد بينا أن معنى التحسين والتقبيح هو جزم المقل بوجوب ارتباط الأحكام بالمصالح 
والشاسك: وحيث بطلت رعاية الأصلح أو الصانح. لم يجب فى العقل أن يربط الله 
أحكامه بالصالح والفاسد . بل يجوز ذلك واتقيضه؛ وهو الطلوب . وحيث کنر من الله 


۹۳ - 


۷۳ 
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سبحانه رعايةٌ مصالح خلقه» فما كاذ ذلك تفضلاً منه» لا وجوباً علیه. وما يحمّق 
ذلك أنه سبحانه امتن علیهم باه راعی صاشهم؛ کقوله» ل ألم نجعل ال بهادا 4, 
إلى قوله» « وجَنات, فافا 2١7:4‏ وقوله» « هو الذي حلق لَكُم ما في الأَرْضٍ جَمِيعًا ۷(,4) 
ظوَسَخْر لکم ما في السسّمَوَاتِ وما في اضر جَمِيعًا هه ۳۱:4 ونحوه كثيرٌ في القرآن . ولو 
كان واا نة لا صح امتدائه به؛ كما لا يصح أن يمن احدنا على غريمه باداء ین 
عليه» أو بأداء العبادات الواجبة بالتذر» و باصل الشرع. 

وما يبطل قاعدة رعاية الأصلح الصورةٌ التي فرضها الأشعريء وسال عنها الجبّائي» 
حیث قال له: ماد تقول في ثلاثة أخوة(؟», / آحدهم بر تقي» والآخر فاجرٌ شقي؛ 
والااخر مات قبل التكليف؟" فقال اجبائي: "الأول في الدرجات» والشاني في 
الد ر کات والآخر من أهل السلامة" . قال له الاشعري: فلو قال الصبي: "یارب 
ارفعني إلى درجات أخي التقي!" ما يأكون جوابه؟" قال: "يقال له: نك ير هل 
كعمله» فلم تصل إلى محلّه" . قال: "فان قال: "يا رب لك لم تبقني إلى وقت 
التکلیف؛ ؛ ولو آبقيتني عملت" . قال الجبائي: ' يقال له: 00 لكنت 
كاخيك الفاجر؛ فراعیت مصلحتّك بموتاك قبل ذلك" . قال الاشعري: "فان قال الفاجر: 
يا رب؛ فهلاً راعيت مصلحتي كما راعیت مصلحة آخي الصغير فامتني اا 
وسلمتني من هذا العذاب!" فانقطع الجبائي عن الجواب . 

وقد ذكر العلماء مناظرة جرت لإبليس مع الله سبحانه في هذا الباب . وهو أله ما 
م ا ري ر و 
نفسي شيء اسال عنه. فائك. يا رب» علمت أن غاية وجودي إلى اللعنة والإبلاس. 
فلم أوجدتني» وقد کان استمرار عدمي أصلح لي؟ وحيث أوجدتني» فلم ابتليتني 
وقد كانت العافية اصلح لي؟ وحیث ابنليتني» فهلاً ابتليتني بدون ما ابتلیت به من 
(۱) النباً 1-۷ ۱. 
(۲) البقرة ۲۹. 
(۳) الجائية ۱۳. 
٤(‏ ) الاصل: اوحوة. 
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الطرد والإبلاس» كما ابتلیت آدم» ثم تدار کته؟ وکیف آمرتني بالسجود. مع علمك 
آني لا اسجد؟ وترك الأمر كان أصلح لي . وحیث أمرتني» فعصیت» كيف سلطتّني 
على آدم؟ ولو عصمته مني» كان أصاح له ولي. وحیث سلطتّني علیه. فکیف 
أنظرتني وسلطتني على عقبه؟ وقد كان إهلاكي قبل ذلك اصلح لهم ولي . وحیث 
انظرتني وسلطتني عليهم» فکیف جعلتني آراهم ولا يروني» ولا لقبيلي من 
الشیاطین؟ ولو جعلتهم یرونا. كان اصلح اهم؛ لأنّه كان آجدر أن یحترزوا منّا. 

وکان ذلك من إبليس عشهد اللائکة. فلم بحیروا عن ذلك جواباً. فاجابه الله 
سبحانه عن سواله, وقال: إن كلامك ينانض آخره اوله؛ لأنك اولا سَلّمت أني ربّك» 
لي الأمر والحكم. ثم تسألني سوال مجادل. آنا لا أسال عمًا افعل وهم يُسألون" . 
وسنورد؛ إن شاء الله سبحانه» نصوص كان والسنة في مسألة القدر» ونبين وجه 
دلالاتها» وجواب ما يرد عليها من الإِشّال» آخرّ هذا التصنيف» ولها وضعناه إن 
شاء الله تعالی ,(۱) 

وحيث انتهى الكلام على التحسين وا تقبیح؛ وهو الأصل الصعب الفاسد الذي 
تفرع عنه کثیر من الضلالات من اوّل العالم إلى آخره» كما ذكرناه في الخطبة» فلنردفه 
بذكر جملة من فروعه في أصول الدين والفقه وفروعه. وإنما نذكر منها ما تيسر وحضر. 
إذ لو التزمنا نحص لزمنا الحصر. 


ا 


[ثانیا : فروع التحسين رالتقبيح في أصول الدين ] 

[ وجوب النظر عقلي عند العتزلة] 

آما فروعه في أصول الدين» فمنها ن وجوب النظر فیما لا یعرف إلا بالنظر - 
كإثبات الصانع» عدوت العالم» / وجراز بعثة الرسل» ودلالة العجز على صدقهم 
ونحو ذلك - سمعي عندناه لاسا یی کقوله. انظروا ۱(4) ظ آقلا 
نظرون 4( ۲ ونحوها من الاي» وهو کثیر . عقلي عند المعتزلة» أي لا یعرف إلا بالعقل . 

لناء لو وجب قبل الشرع» لترتب عليء الثواب والعقاب» لأنهما من آثار الوجوب 
ولواحقه . وهو منفي بقوله تعالى» وتا نییعت سول 4( ۳) َا یون 
للثاس على الله حجّة حبذ رل 4 6 ونحوه من الایات . 

احتجوا بأنّه لولم یعرف إلا بالشرع» لزم إفحامٌ الرسل؛ بان يقال للنبي: "لا أنظر في 
ی ی ااال شین انف انرون اا 
لا أنظر حتى أنظر. . وهو دوز متنع" . 

واجیب بأنّه لازم علیکم؛ لا وجوب النظر عند کم وان كان عقلیّا لکته لین 
ضروريًاً. بل هو نظري» لتوقفه على مقدانات نظرية. وهي العلم بوجوب معرفة الله؛ 
وبا النظرطریق لها ؛ ون لا طریق ق إليه سواه؛ وأن مالا يتم الواجب إلا به واجب. 
وحینفذ» للمخاطب أن یقول: لا أنظر -متى أعرف وجوب النظر؛ ولا اعرف وجوب 
النظر حتی انظر . فيّؤول إلى الدور المتنع. 

وطریق حله أن وجوب النظر لیس متوةٌّفاً على العلم بوجوبه؛ بل على إمكان العلم 
بوجوبه؛ وهو حاصل كاف في الوجوب . وعند من يرى أن دلالة العجز على صدق 
المدّعي النبوةً ذاتي» » یسهل(؟) الامر؛ إذ یحصل العلم بصدقه ضرورة. 


(۱) آل عمران ۷ الأنعام ۱۱؛ الأنعام 44؛ الأعراف ۲ يونس ۱۰۱ النحل ۳۲ النمل 459 


العنکبوت ۰ الروم ٤۲‏ . 


(۲) الغاشية ۱۷. 


. ٠١ الإسراء‎ )۲( 
۰۱1۵ النساء‎ ) ٤( 


(5) لاصل: ایسهل؟ 
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[إنكارهم کلام النفس ] 

ومنها أنهم أنكروا کلام النفس الذي آثبته الأشعريّةُ بناء منهم على أن فائدة الكلام 
آمر الخلق ونهیهم. وهو سبحانه مستنن عنه بان يخلق فيهم علوما ضروريّة با 
يستدعيه منهم من فعل أو كف. وإذا كان مستغنياً عن الكلام بذلك» فإثبائه مع 


الاستغناء عنه عبت وهو قبي عقلاً. 
ی و ات با 
ا ا TT‏ ا 57 
مزيد بيان في آخر الكتاب» إن شاء الله تعاس . 
[إيجابهم رعاية مصالح الخلق على الله ] 
ومنها أنهم قالوا: "يجب على الله رعايةٌ مصالح خَلقه واللطف والشواب لهم" . 
والبفدادیون متهم خاصة پوجبون اعفان ويوجبون الأصلح في الدنيا. هذا نقل 
احصل .(۱) وقال ابن برهان: "اتفقت المع زلةٌ على وجوب صلاح العباد على الله 
سبحانه؛ لا إن البخدادیین منهم قالوا: يجب ذلك فى الدنیا والآخرة. والبصریون قالوا: 
يجب عليه حفظٌ خصالهم الدينية دون الدنيويّة ' . وقد سبق بطلان هذه القاعدة علیهی 
وبيان ما التزموه فيها من الأمر الشنیم.(۲) وعندناء لا یجب على الله سبحانه شیء» بل 
هو الوجب لما شای وان ما آولی من خیره نقضل؛ وما ابتّلی به من قر فعلل. 
[ آفعال الله معللة بالأغ راض عندهم ] 
ومنها أن افعال الله سبحانه معللةّ بالأ:غراض عندهم؛(۳) إذ فعل بلا غرض قبيح 
عقلاً. فلذلك قالوا: "علّة حسن تکلیف اله‌باد تعریضهم لاستحقاق النعّم والثواب؛ إذ 
(۱) الرازي» احصا » ۰.4۸۱ 
(۲) راجع: صفحة ٩9۰-٩۲‏ اعلاه . 
(۳) في الهامش بخط ولي الدين: "قوله. "عنده. وكذا عند الفقهاء من الحنفية. قال الحكيم 
السمرقندي: "هذا هوالحق" . وقال التفتازاني في شرح المقاصد : "إن الحقّ أن بعض الأفعال معلّلةٌ 
بالأغراض دون بعض" . 


دلا 


۷ 


استحقاقه بسبب من الستحق آولی وأحسر وأكمل من التفضل به على ما هو مدرك لنا 
بالضرورة. / ثم بنوا على ذلك استحقاق الثواب على العمل . واعلم أن هذه السالة 
کبیرة؛ ولنا علیها کلام في موضعین . 

احدهما: أن قول القائل» "أفعال الله تع لى معلّلةٌ بالأغراض"» إن اراد بذلك أغراضاً 
تفیده کمالا لیس له - کما في قا حیث یعمل احدنا شرا لبناء علیه» او یقاتل 
أعداءه ليملك آرضهم ویراس عليهم» ونحو ذلك -فهذا متنع في حق الله . إذ کماله 
ذاتي ازلي رمدي . وإن اراد أغراضاً هي حکم الافعال مقحضّیات وغايات لهاء 
ف الملوك في مالکهم. فهذ! لا وجه لمنعه؛ والقرآن ملوء بالتصريح به» كقوله» 
ل وَجَعلنًا الیل والنهار آيتین 4 إلى قوله» لنعلموا 2١7.4‏ وقول عل لکم الیل ولتار 
لتسكنوا 46 ۰ و« وهو الذي أَرْسّل الرياح بشرا بين يدي رَحْمَتِه» ۲ ألم نَجْعَلٍ الأرْض 
یادا 4 ۸ وجوه کرد واا )نا كد الله سبحانه ولا یَفعل فعلاً إل حکمة من 


عه مه 


مض وغاية) لقوله تعالى ٠‏ 9 أفحسبتم نم خَلَقَنَاكُم تا إلى قوله» ل فَعَلَى الله ال 


الفح 200,4 آي عن العبث وما يُنسّب إليه دن الشرك . 

وما يحقّق ان أفعاله معلّلةٌ بالتنسیر الذ كور أنها لو لم تكن کذلك» لزم منه إفحام 
الرسل؛ بان يقال للرسول: "معجزك هذا الذي أَلْبت به لم يخلقه الله لأجل تصديقك» 
بل خلقه لا لعلة ولا لغرض» وما ظهر على وفق دعواك اتّفاقاً" . فتعليل الأفعال لازم 
لصحة الاحتجاج با معجز. وإذا لزم خَلقَ الجز لأجل التصديق» جاز تعلیل غيره من 
الأفعال؛ إذ لا قائل بالفرق . 

الموضع الثاني : قولهم» "استحقاق الشواب بالعمل", کلام فيه إجمال. وقد ورد في 
الكتاب والسنة ما يدل على نفيه وإثباته؛ فلا بد من تحقيق وجه الجمع بين ذلك . 
(۱) الإسراء ۱۲. 
(۲) القصص ۷۳ وفي الاصل: "وهو الذي جعل لنم 
(۳) الفرقان 4۸ . 
)٤(‏ النبأ ". 


(ه) المؤمنون ۰۱۱۸-۱۱۵ 


- ۹۸۰ 
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آما ما ورد في الکتاب مما يدل على ثباته» فقوله تعالی» «جِزاء با كَانُوا 
یعون ١724‏ ) ونحوها؛ وهی کش . وهذه الباء تقتضی فى عرف الاستعمال المقابَلةَ 


والعوضيةً نحو "بعتك هذا بهذا" 1 


وأما ما في السنة من ذلك» فما روی ان عمر عن النبي عله أنه قال : ما ملک 
ومئل اليهود والنصارى» كرجل استعمل عُمال» فقال: "من يعمل لي نصف النهار 
على قيراط قیراط؟" فعملت اليهود على قبراط قيراط. فقال: "من يعمل لي من نصف 
النهار إلى العصر على قيراط قيراط؟" فعملت النصارى على قيراط قيراط. ثم أنتم 
تعملون من صلاة العصر إلى مغرب الشه‌س على قيراطين قيراطين. فغضبّت الیهود 
والنصارى» وقالوا: "نحن آکثر عَمَّلاً وأق عطاء" . فقال: "هل ظلمثکم من حقّكم 
ميقا" كالواء لا ,تمان فره ليع N‏ راشای شرس 
وصححه.۲۱) فوجه دلالته أنه شَبّه العباء في طاعتهم بالأجراء في آعمالهم وقال: 
"هل ظلمتکم من حقکم شیفا؟" سماه "حقّألهم ؛ ودل على اه لونَقَصَّهم ما 


استعملهم علیه شيعاء ظلمهم . 


وأما ما ورد في الکتاب ما يدل على تُفی(۳) فقوله تعالی» »فاستجاب هم 


og 


ربهم اني 


لا أضيع عمل عامل منکم 4 إلى قوله» ظ ولأ دْخِلنُهُمْ جنات تجري من تحتها نار ابا من 
عند اله .40 » وقوله» لکن لين انوا ره هم جَنات تجري من تحیها از خالدین فیها 
نزلاً من عند ال 200.4 أي تفضّلاً من عنده لا يجب علیه. هذا من عرف اللغة في قول 
القائل» "أعطيته كذا وكذا من عندي" . وكذا قوله تعالى» طرَحْمَة من عندنًا وذکری 


للْعابدين 70.4 2 ط لأولي الاب 4 ٠<.‏ / 


(۱) السجدة ١,7‏ ؛ الأحقاف ؛ ۱؛ الواقعة 4 ۲. 

(۲) البخاري ۳۰۹) الترمذي ۲۸۷۱ . 

(۳) الاصل : نصه. 

(4) آل عمران ۱۹١‏ . 

(ه) آل عمران ۱۹۸ . 

.۸4 الانبیاء‎ )5١9 

(۷) آل عمران ۱۹۰؛ یوسف ۱۱۱؛ سورة ص "5 ؛ انزمر ۱۲۱ غافر 4 ه. 
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ما السنّة» فما صّحّ من قوله عليه السلاه» "لن يُدخل أحداً عَمله الجئة" . قالوا: "ولا 
أنت يا رسول الله؟" قال : "ولا آناء إلا أن ينغمدني الله برحمة منه وفضل" ,(۱) 

وروی الحارث الا شعري أن النبي عله نال : "إن الله مر یحیی بن زکریا بخمس 
کلمات» لیعمل بها ويأمر بني إسرائيل أن یعملوا بها؛ فجمع الناس في بيت القدس؛ 
فامتلاً السجد» وقعدوا على الشرّف . فقا : 'إِنّ الله آمرني بخمس کلمات أن أعمل 
بهن» وآمرکم أن تعملوا بهن. أولهنْ أن تعبدوا الله ولا تشركوا به شيكأء ولد مَكَل من 
أشرك بالله یل رجل اشترى عبداً مر خالص ماله بذهب أو ورق فقال: "هذه 
داري» وهذا عَمَلي؛ فاعمل» ود إلي" . فکان يعمل ويؤذي إلى غير سيّده؛ فایکم 
يرضى أن يكون کذلث؟" الحديث» رواه الدسائي والترمذي وصححه ,(۲) 

ووجه دلالته أنه شبّه الناس في المثال بالعبيد؛ وهم كذلك عبيد الله حقيقة. والعبد 
و شا امع كلقا لد كي شرن ر او کی كنا فول دو لله 
لسيّده. فبماذا يستحقّون عليه الجزاء؟ وإنما يجازيهم على طاعتهم تفضّلاً» بدليل قوله 
سبحانه» 9« ليجزي الّذِينَ آمنوا وَعَمِنُوا الصادحخات من فظله 4 .() وكعبد أحدنا إذا صاد 
قلت فجاء بها إلى سيّد»» فقال له: "اذهب» فكلهاء وانتفع بهال 
تفضلاً من السیّد علکه علی عبده» لا استحقاقا للعبد على سیده . ودلالة هذا اديك 
على نفي استحقاقهم للئواب آقوی من دلاءة حدیث ابن عمر على إثباته؛ لاه شه فيه 
العبید حقيقة بالأجراء» تقريباً إلى الأفهام بضرب المثال» ولیسوا اجراء قطعاًء بل هم 
عبید ملوکون . وملك الله فیهم أقوى واکسل من ملك آحدنا لعبده. 

وقد رأينا في الاثار أن الله سبحانه یقول لاهل الجنة: ادخلوها برحمتي 
واقتسموها باعمالکم" :(*) وهو تفضلٌ سنه أيضاً لا سبق. وکل ما دل أو آشعر في 
الشرع بوجوب الثواب على الله سبحانه: فإنما ذلك بمعنى أنه التزم على نفسه الجزاء 
(۲) الترمذي 18517. وما وجدته في سان النسائي الصغرى والنسخة المنشورة من سننه الكبرى. 
)۳( الروم 46 . 
(4) لم أجده في الصادر التي بين يدي . 


ea 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
تفضّلاً؛ لقوله» وعدا علْنَا إا كنا اعلین۱(4) وتصديقاً خب حيث قال: "لا یخلف 
الله وعده" .۲۱) وكما يلتزم أحدنا مكافاة صاحبه على إحسان أو فعل جميل. وفي 
التنزيل» هل جزاء الإخسان إلا اسان ۳۱۰) 
[مسألة الوعيد] 

ومنها أن وعيد أهل الكبائر غير منقطم عندهم ما لم يتوبواء وان العفو من الله عممن 
مات تما على العصية محال؛ لما يأثرون» "لا تنظروا إلى صغر الذنب» ولكن انظروا 
على من اجتراتم" . ولان العفو عن مثل هذا إغراءٌ للعصاة بالمعصية» وهو قبيحٌ عقلاً» إذ 
شان الملك أن یوقع الرهبة ولا يخرق الناموس. ولأن ذلك اصلح للخلق لیرتدعوا. وهو 
عند اهل الستة في مشيية الله لقوله. « وَيَغفِرُ ما دون ذلك لِمَن یشاء 4 .(*) 

وجواب العتزلة: أما ما أثروه» فلا يغبت لا عن بعض التابعین . وآما (غراء العصاق 
فباطل بالتوبة؛ فان قبولها واجب عندهم مع حصول الإغراء به . إذ إقدام العاصي على 
ا و ون کاقدامه یی 0 میا خرق ار فهو 


yT 
وانی وان اوعتا 4۶ أو وعدته مخلف إيعادي ومنجز موعدی(۶)‎ 


وهذا البیت احتج به آبو عمرو بن العلاء على عمرو بن عبيد. فیقال : إِنّ عمرو بن 
عبید قال لابي عمرو: إن الله یتعالی عن الخلف . والشاعر قد یقول الشيء وخلافه؛ 
فهلاً قلت ما قال الشاعر: 
إن أباثابت مجتمع ال رأي شرف الاباء والبیت 
لا يخلف الوعد والوعيد ولا 2 يثبت من ثاره على قُوت(5)" 


(۱) الأنبياء 6 ۱۰. 


. ۲۱۰٤ مسلم‎ )۲( 

.٠١ الرحمن‎ )۳( 

(۶) النساء 4۸؛ ۰۱۱۲ 

(5) من الطويل. وهو لعامربن طفيلء بلفظ: "لأخلف إيعادي وأنجز مُوعدي" ( ديوان عامر» .)٩4‏ 
03 0 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 

قلت: وفي معناه كول آبي تام : 

قوم إذا وعدوا أو أوعدوا مَلَوُوا ١‏ صدقاً ذوائب ما قالوا بما فعلول(۱) 

والله اعلم . ۱ 

وأما کونه أصلح للخلق. فبینا بطلائه. والقاطع في الباب قوله تعالى» «فْمن يَعْمَلٌ 
مشقال ورو خَيْرًا رة « من یل متقال در شرا يَرَه2"0.4 فإذا فرضنا من عمل شرا 
وخیرا» فجزاژه على الخير ما هو في الآخرة بال جتة. فهو إِمّا بدخولها بعد جزائه على 
الشر بالنار؛ وهو المطلوب. أو بدخولهاء ثم دخول النار؛ وهو خلاف الإجماع وقوله 
تعالى» « وم هم متها بمخرجین (۳) ط فاذخلوها خَالِدِينَ4 .(*) وامّا العمومات الدالة 
على ما ذکروه» نحو ون یل مُؤْمِنا مد 2*04 وإ اجار في جَحِيم 3(,4) 
ونحوه. فعام مخصوص بادلتنا؛ أن صیغ العموم غير قاطعة في الاستغراق؛ فاحتملت 
التخصیص . 
[إنكارهم الشفاعة ] 


ومنها إنكار الشفاعة للعصاة لا ذکروه من الاغراء. وجوابه ما سبق» ونصوص 
الکتاب والسنةء وإجماع السلف على خلافهم. وتمسّكوا من الکتاب بعمومات 
ضعيفة, نحو ولا تفشها شَفاعة ۲(.4) ۵ فما لتا من شافعین ۸(,4) ما للظالمن من 
خمیم ولا شفیع يُطاع#.(1) ونحوهاه ما لو وفی بالد لالة» لكان فا فا باقوی منه؛ 


(۱) من البسیط. دیوان آبي ای ۰۲۲۹ بلفظ : "قوم إذا وعدوا أو آوعدوا عَمروا صدقاً مذانب .۰ * 
(۲) الزلزلة ۰۸-۷ 

(۳) الجر 1۸ . 

.۷۲ الزمر‎ )٤( 

.٩۳ النساء‎ )۵( 

(5) الانفطار ۱6. 

(۷) البقرة ۱۲۳. 

(۸) الشعراء ۱۰۰. 

(9) غافر ۱۸. 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
نحو «إولا تشفعون الا لمن ازتضی ۲۱۲۰4 لا يَمْلَكُونَ الشّفَاعَة الا من انخَذ عند الرخمن 
هدا ۲(.4) قيل بالتوحيدء « ولا تَشَعٌ الشْفاعة عند لا لمن أذ له (") إلا 
پاذنه ٠7)‏ ونحو ذلك. فضلا عن نصوص الستة التواترة المفصلة المجمّع على ثبوتها 
وصحتها . 
[ قبول التوبة واجب على الله عندهم ] 

ومنها أن قبول التوبة واجب على الله عندهم» ما لکونه اصلح - وقد ابطلنا رعاية 
الاصلح؛ ثم یلزمهم على ذلك إيجاب الشفاعة وآن لا یدخلهم النان لانه اصلح لهم - 
أو تصديقا لخبره» حيث قال: وقابل الشوب 0.4" 2 ١‏ وَهُوَ الذي يقبل الشوبة عر 
عبادو۱(.4) ونحوه. إذ خلاف الخبر كذب؛ وهو قبيح. وقد أبطلنا قاعدة التقبيح 
العقلي . ثم یلزمهم عليه أن يغفر جميع الذنوب؛ لقوله « غافر الانب (۲) إن الله 
يَغْفِرُ الذنوب جَمِيعًا ۲۸۱4 أو لنحو قول القائل : 

إذا اعتذر الجاني محا العذر ذه وکل فتی لا یقبل العذر مذنب(۹) 

ومذا عجب! إذ یخالفون نصوص القرآن وتواتر السنة» ویحتجون بالشعر الركيك . 
ثم الکلام فيه في انخلوقین لقوله» " وکل فتی ؛ فقاسوا الله على خلقه في وجوب قبول 
ال وهو قياس ضعیف في إثبات اصل عظیم. ثم یلزمهم أن يَسقّط الذنب بالعذر 
فقط ولا حاجة إلى التوبة. 

والقول عندنا أن قبول التوبة ليس بواحب على الله» بل هو جائز مَرجُو من فضله 
O)‏ الانبیاء ۲۸ . 
(۲) مرم ۸۷. وفي الاصل: "عند الله عهدا" . 
(۳) سبأا؟؟. 
(ع) البقرة ۲۰۰۵ . 
(6 ) غافر ۳. 
(5) الشوری ۲۵ . 
(۷) غافر ۳. 
(۸) الزمر ۵۳. 
)٩(‏ من الطویل. وهو لأبي منصور الباخرزي ( الإدسفهاني؛ الأغاني »۰۱۹ ۳۲۰). 
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درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 
وكرمه. والإخبارات الواردة( ۱) بقبولها مقدر فيها اشتراط المشيعة» أي يقبل التوبة من 
يشاء؛ كما قال « ادْعُونِي أستجب لكُمْ 4( "2 ثم قيّده بقوله» « بل اه دون فیکشف ما 
تدغون إِليّه ان شاء ‏ .۲۱) وقوله. ومن کان رید حَرّث الدنیا نؤتِه منها 4( | ثم قيّده 
بقوله» ظعَجُلنَا له فیها ما نشاء لمن رید 4 (*) فكذلك» هذا مقي تقديرأء وان لم 


یصرح به في موضم آخر. 

وعهدتهم من المنقول قوله تعالى: «َْا اة عَلّى الله لین یحو السُوء 4 
الآية؛(٠‏ ولفظة "على" للوجوب. وعندهم آنهم یخلفون التوبةً أفعالاً يستوجبون بها 
القبول . 

وعندناء التوبة مخلوقةٌ لله» وقبولها تفصل من الله. وقوله. نا الوب على الله 4 
مترّل على وجوب وقوع الوعد بالقبول تصديقاً للخبر بان وعده لا يُخلّفء أو أن معناه 
التوبة الواردة على رسل الله» أي على الستة رسله؛ کشوله. نا وآتنا ما وَعَدتَنَا على 
ژسلك 4 .(۲) 
[إنكارهم الاستثناء في الایمان ] 

ومنها إنكارهم الاستبناء في الومان» نحو "أنا موم إن شاء الله" ظتاً منهم ان 
ذلك شل . وغفلوا عن فائدته؛ وهي التبرك بذ کر الله إن رید : "انا مؤمنٌ في الحال" . 
أو صرفه إلى كمال الإيمان» إذ لا يثق کل احد بکمال إيمانه» والإتيان با أَخذ علية فيه 
من الأقوال والأفعال. ولو علم كمالّه» فهو يعتصم بالاستثناء من الخذلان لتالیه» فیبتّلی 
ما ينقص إِانّه . أو صرفه إلى المآل؛ إذ ليس على ثقة من الموت مؤمناً . 
(۱) الاصل: الوارد. 
(۲) غافر ٦۰‏ . 
(۳) الانعام ٤١‏ . 
(۶) الشوری ۲۰. 
(5) الاسراء ۱۸. وفي الاصل: جعلنا له . 
09 النساء ۱۷ . 


ا 


ورأينا في أرض مصر قوما يقال لهم المرازقة» يستشنون في كل خیر. حتی إن آحدهم 
يقول: "هذا حصین إن شاء الله. هذا ٍنسا» أو زيدّء أو النار حارف أو الماء باردٌ, إن 
شاء الله . فهم في الغلو والإفراط مقابل المعتزلة في التفريط . 

والتحقيق في هذا أن کل قضيّة عُلمّت يقينأًء وأجرى الله عادته ببقائها وعدم 
تغيرهاء لا یشرع فيها الاستثناء» لأنّه عبّثُ. وربما جَرٍلی السفسطة وإنكار الحقائق؛ إذ 
یقول الشخص: "هذا امجبل حجن ان شاء الله" > خشية آن لا یکون شرا آو لبنت 
أو حلوای اا أو قطناء یا أو لا شيء بل خیال في منام . وذلك خروج 
عن العقل . 
[ ٍیجابهم إرسال الرسل وإيجاب الرافضة نصب الأئمة» على الله عقلا] 

ومنها أن رسال الرسل واجب على الله عقلا رعاية للصلاح. وأوجبت الرافضة 
صب الإمام على الله عقلاً. ووافقهم آبو الحسين البصري(۱) على ما خکی فى 
امحصل .(۲) وحكاه ابن برهان عن غيره من المعتزلة . وهو قياس إيجابهم إرسال الرسل» 
لاستوائهما في رعاية الصالح . وقد أبطلنا أصل ذلك . 

وحکی عن الأصم أن العالم إذا تناصفوا بینهم بحيث يستغنى عن سياسة 
الامام( "2 لم يجب نصبه. وهو قول صحیح . واجمهور على أن نصب الامام من الله 
تَفضّلٌ» وهو على الأمّة واجب على الكفاية . 
[قول أبي هاشم : 'دفع الضرر عن النفس راجب عقلاء وعن الغير سمعا" ] 

ومنها ما حكى ابن برهان عن أبي هاشي أنه يجب على العاقل بالعقل دفع الضرر 
عن نفسه ولا يجب عن غيره إلأ بسمع. قلت : الوجوب العقلي باطل» لما سبق . أما 
الحكم في هذا عند بعض ! -نمای فلن الانسان يلزمه الدفع مع القدرة عن حرمته إذا 
أريدث للرناء لان الدفع حق الله» دون هال له حق نفسه. وفی نفسه قولان» بناء 
(۱) محمد بن علي بن الطیب البصري رت ۰ » من أئمة العتزلة . وهو تلمیذ القاضي عبد الجبار. 
(۲) الرازي» المحصل» ٩-۲۳‏ لاه . والصحیح أن أبا الحسين لم یوافقهم؛ فعبارة المحصّل: "اما الذين 

آوجبوها على الخلق؛ لا على الله تعالی» فهو قرل الجاحظ وال لكعبي وابي ا سین البصري . 
,۳( الاصل : الإسلام . 
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درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
على أن المغلّب فیها حق الله. لکونها مُلَنّهء وهذا لا يجوز له التصرف ما يود بها بغیر 
إذن شرعي؛ أو الانسان(۱» لاه اختص بالالم فيهاء والستحق لبذلها قصاصاً أو دية. 
وقد قررت هذا الأصل في الفوائد .۲۱) 

وأما دفعه عن غيره» فظاهر قوله عليه السلام؛ "انصر أخاك ظالماً أو مظلوما(۳) 
يقتضي وجوبه . وفيه نصوص غير ذلك . ويحتمل أن يخرج فيه القولان كالنفس» لقوله 
عليه السلام. "مكل الومنین في توادهم وتراحمهم كالجسد الواحد :(*) وفي "الجسد 
الواحد القولان. / 
[قولهم : "القبح محرم ما لنفسه. أو لكونه مفسدة] 

ومنها ما حكاه أيضاً عنهم أنهم قالوا: 'القبيح إِمّا محرّمٌ لنفسه» كالكذب وكفر 
النعمة؛ أو لكونه ترك واجب» كثّرك العبادات» أو لكونه مفسدة مخالفة للعقل» 
كالزنا ونحوه" . 

قلت: قد سبق الدلیل على بطلان بح الكذب لنفسه. وقد وردّت الشريعة 
بمشروعيته لمصالح راجحة على قسن قا ولو کان قبيها ا لا وردت به. فروت 
ام کلشوم بنت عقبة فانت: "سمعت رسول الله عله یقول: "لیس بالکاذب من 
اصلح بين الناس» فقال خيراً أو مى خیرا" . رواه النسائي وأبو داوود والعرمذي 
وض یه وأخرجاه في الصحیحین؛ زاد مسلم: "لا يحل الکذب إلا في ثلاث : 
یحدث اليكل امراّه ليرضيهاء والکذب في الحرب» والکذب ليُصلح بين الناس" . 
واللفظ في هذه الزيادة للترمذي من حديث آسماء بنت يزيد» وقال: "هو حسو 


غیت :(8) 


(۱) الاصل: للانسان. 

(۲) وقد ذکر الطوفي کتابه هذا في کتاب الانتصارات الاسلاميّة (مقدّمة احقق» ۷۸). ولم اجد ذكراً 
لاي مخطوط له. 

(۳) البخاري 6۳ ۲؛ 46 ۲؛ ۹6۲ الترمذي ۲۲۵۶ . 

. ۲5۸۲ البخاري ۱۰۱۱ مسلم‎ )٤( 

(ه) البخاري ۲۱۹۲ مسلم ۲۰۰۰؛ الترمذي ۱۹۳۸ ۱۱۹۳۹ آبو داوود 4٩۲۰‏ . 


- ۰2 


قال بعض العلماء : "الکذب قل يكون واجباً إذا تقو واا كإنقاذ ولي أو مظلوم 


من قتل أو ظّلم. وقد يكون مندوبا کالاصلاح بين الناس. وقد يُباح» لاستصلاح 
الزوجة . وما عدا ذلك منه» فهو حرامٌ قبيح شرعاء للنصوص فیه." 
[ العدوم شيء» أو ليس بشيء] 

ومنها أن المعدوم ليس بشيء عند الجمهور» وعندهم هو شيء. حتى قال أبو هاشم: 
"هو ذات ونفس وجوهر وعرض" . لكن لم يقّم العرض بالجوهر عنده أزلاً. وخالّه آبو 
یعقوب الشحام» فاثبت ذلك . ومذهب جمهورهم أن العدوم شيء» ولیس بذات؛ 
والقدرة القديمة إما تور في جعله ذاتأ لا في جعله شیفا؛ إذ هو حصیل الحاصل . وعلی 
رأي أبي هاشم ۱) والشحام؛ فا تؤثّر في إظهاره بعد الخفاء» لا في إيجاده بعد العدم. 
أو لعلهما من القائلين بالحال» وهو الواسطة بين الوجود والعدم» وهي الثبوت. إذ 
الثبوت عندهم ليس وجوداً ولا عدماً. والثابت لا موجود ولا معدوم. لانهم یقولون: 
'المعدوم» كطلوع الشمس غداً مثلاء متميرٌ عن غيره قطعا؛ وکل متمیز ثابت؛ 
فالمعدوم ثابت" . والقدح في المقدمة الاولی بائه متميز في الذهن» لا في الخارج؛ وهو 
غير مجد إذ الكلام في الأحكام الخارجية. فعلى رأي القائلين بالحال» يكون تأثير 
القدرة في نقله عن الواسطة إلى أحد الطرفين» وهو الوجود. والذي حملهم على هذه 
التمويهات کون العقل لا يدرك إيجاد شيء لا من شيء. وهو هرب من التحسين 
والتقبيح» أو مشبه له. فمالت بهم نزعةٌ فلسفيةٌ» فقالوا بقدم العالم. 
[قولهم: "إن البنية شرطٌ في الکلام ] 

ومنها قولهم» "إن البنية شرط في الكلام' » قياساً على الشاهد . فلا جرم نفوا نله 
متکلم بحرف وصوت. كما یقول بعض اهل السئّة. وقد سبق نفيّهم لکلام النفس 
الذي أثبته الأشعرية. ونما قالوا: "القرآن كلام الله» بععنی انه خلمّه في جسم ماء 
فأضيف إليه إضافة خلق وفعل» لا إضافة صفة وقول" . وكذلك التزموا | جواز أن يشتق 


للشيء اسم من معنی قام بغیره . لأن عندهم الكلام قام بغير الله» واد شتق لله منه اسم 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
"متکلم" . وکذا قالوا: "انبعاث الأشعة من الحدق» واتصالها بالرئي» شرط في الرؤية» 
قیاساً على الشاهد" . فلا جرم منعوا جواز رؤية الله» لاستحالة اتصال الأشعّة به . وهذاء 
إن لم يكن من باب التحسين والتقبيح» فهو من باب قياس الغائب على الشاهد . وهو 
نازع منزعه» ومأخودٌ منه؛ كأنهم قالوا: 'يقبح في العقل إثبات ما يخالف العقل . وهو 
خلاف ما اشترطوه من البنية» واتصال الأشعة غير معقول )١(.‏ 
[حكموا بقبح الآلام في العالم إلا لغرض صحيح] 

ومنها آنهم حکموا بقبح الالام في العالم لا لغرض صحیی کتحقیق عقاب وزج 
كالقصاص» أو التزام ثواب في مقابلتهاء أو دفع ما هو اعظم بلاء منها. وعندناء لا يقبح 
من الله شيءٌ» حتی إيلام البريء والطقل والدابّة؛ لاه مالك متصرف تام التصرف . 

ویفسد مذهبهم بان یقال: الالم فبیح لذاته» أو لغیره؟ إن كان لذاته» فکیف 
انقلب في الصور التي استشنیتموها حُسنا؟ وال حکام الذاتيّة لا تقبل التغيّرٌ ما دامت 
الذات باقية. وان كان لغيره» فذلك الغیر ما لازمٌ له» لا ینفلك عنه؛ فیصیر کالقبیح 
لذاته» ویعود الکلام فيه. وٍن لم يكن لازما؛ فبتقدیر انفکاکه یزول قبح الالم؛ 
فیجوز» أو لا يمتع فعلّه مطلقاً. وأنتم أثبتم قبحه» فیما عدا الصور الستثنای مطلقاً. 
انت الأعراض التي جوزتم لالم لأجلها في الصور المستثناة يقدر له سبحانه على 
تحصیلها بدون الإيلام؛ فتصیر واسطة مستخنی عنهاء وهو عبت قبیح. فإذن» لا وجه 
لاستشنائكم تلك الصور. فیلزمکم تقبیح الإيلام مطلقاء أو تحسينه مطلقاً. 
[الأنبياء أفضل أم الملائكة؟] 

ومنها أن الأنبياء» عند الجمهورء أفضل من اللائكة. وعند المعتزلة والفلاسفة 
اللائكة افضل . وفي الملّة سبّة أقوال» ذکرتها في تفسير قوله تعالی» 9 وإ فنا لِلمَلائِكَةٍ 
اسْجُدوا لآم 4 .(۲) ومن مآخذ الفلاسفة فيها أن الملك روحاني نوراني شاف خفيف» 
وأنّه مجاور للحضرة الملكوتيّة» بخلاف النبي وسائر البشر. وهو من باب التحسين 
)١(‏ کذافی الاصل. 
۲( البقرة 6 ۳؛ الاسراء ۱*؛ الکهف 1۵۰ طله ۰۱۱۳ 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
والتقبيح» أو ما يشبهه. 

وقد ذهب بعض المشرّعين إلى ما ذهبوا إليه.(١)‏ وماخذهم نقلي» لقوله تعالى» 
« أن تنكف المسیح أن يَكُون عَبْدا له ولا الْمَلائكة الْمُقَرِبُون2'(.4 وفي مثل هذا 
السياق» ما يخر الأشرف» كقولك» "لا يأبى الوزيرٌ خدمتي» ولا السلطان"» وقوله» 
طقل لأ ول لکم عندي خرائن الله ولا غلم ایب ولا ول لكُم يمك 4 ۳۱۰) 

واحتج ابن حزم الظاهري على ذلك بقوله تعانی في بني آدم» « وَفضلاهم على کثیر 
مُمْن خلقنا تفضيلاً4؛(“) واجمعنا على تفضیلهم على من عدا الملائكة؛ فلم يبق إلا 
الملائكة. قلت: هذا فا يفيد أن بني آدم ليسوا أفضل من الملائكة . فإذا انضم إلى دلالة 
الآية قوله سبحانه. فيما حكي عنه في صحيح السئّة» "من ذكرني في نفسه» ذکرثه 
في نفسي؛ ومن ذكرني في ملا» ذكرته في ملأ خير منه" ٠(٠‏ يعني الملائكة» كملت 
الدلالة» وثبت المدّعى» وهو أن الملائكة أشرف من بني آدم. 
[إنكارهم كرامات الأولياء] 

ومنها أنهم أنكروا كرامات الأولياء؛ لأنها إنما تكون بخرق / العادات» فتبطل 
خصائص الأنبياء ومعجزاتّهم» ويقع اللبس بين النبي والولي. واحق ثبوت الكرامات . 
نعم» هل يجوز بلوغ الكرامة حد المعجز في خرق العادة؟ على قولين. فان لم یجز» ظهرٌ 
الفرق بينهما» بقصور الکرامة عن العجز ضرورة. وإن جاز» فالفرق يظهر من وجوه. 

آحدها: أن العجز مقرون بالتحدّي» وهو طلب النبي المعارضة تعجيزاً للناس؛ بخلاف 
الکرامة. فان تحدی صاحب الکرامة بها مدّعياً للنبوق, لزم قطعاً أن یعجزه الله عن 
إظهارهاء أو یقیض له معارضاً يبطلهاء صيانة خواص النبوّة عن الابطال . على ان عادة 
(۱) ذکر الرازي هذا القول عن القاضي الباقلاني وأبى بكر احلیمی من السئة (الأربعين» ۳۹۸). وأخذ 

به الرازي فى كتبه المتاحّرة ( المطالب العالية N‏ وما ب 
(۲( الساء ۱۷۲ 
(۳) الانعام ۵۰. 
(ع) الاسراء ۷۰. 
(ه) البخاري ۷۰؛ مسلم ۲۲۰۷۰ الترمذي ۲۰۰۳ . 


۱۱٩ 
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الله سبحانه جرت أنه لا یکرم بخوارق العادات إلا متاذباً مراقباً خائفاً من الکر 
والاستدراج لا أحمق يعدو طوره. ویتجاوز حده . فصار امتناع ذلك من العلومات 
العاديّة» کانقلاب الجبال ذهباًء والبحار عسلا . 

الثاني : أن النبي مأمور بإظهار العجزة . ويجوز افتخاره بها. بخلاف الولي فيهما. 

الثالث : أن المعجز أمان للنبي من المكر والاستدراج. بخلاف كرامة الولي؛ فإنّه يجوز 
في رن ادغ تفه عا 
[إنكارهم السحر] 

ومنها أنهم أنكروا أن السحرٌ حقيقة» وإنما هو تخییل وتموية؛ إذ لو كان له حقيقةٌ 
لالتبس بالعجزات لأنّه يخرق العادات» فَبطل النبوات؛ وكا جاز تسلیطه على 
الأنبياء؛ لأنهم معصومون. 

والجواب : إن التباسه بالنبوات يرتفع بان السحر تجوز معارضته؛ بخلاف المعجز. فان 
قيل: "قد یوجد في السحرة مبررٌ لا یعازض سحره" ؛ فالجواب أن صيانة النبوات لازم 
شرعاً. فیلزم ما سلبه القدرةٌ على السحرء أو تقییض العارضء كالتحدي بالکرامة. 
وأمًا عصمة الانبیای فهي لمن شاء الله منهم» وفيما يختص بتبلیغ الوحي عن الله, لا 
مطلقاً. إذ قد ساط الكمّارَ على قتل الأنبياء وأذاهم؛ فکُسرت رباع لنبي عليه السلام 
يوم أحدء وأدمى وجهه وسلّط إبليس على أيوب وماله وولده. فتسليط السحر عليهم 
كتسليط سائر الآفات . 

وقد صرح بشبوته الکتاب والسنّةٌ في قوله تعالى» وَالَبَعُوا ما تلو الشّيَاطِين 4 
الآية.١)‏ فجعله متلواء ومعلّماًء ومنرلاًء ومفرقاً بين المرء وزوجه» ومکثرا بتعلمه. 
وذلك فيما لا حقيقة له محال. وسحر النبي عليه السلام وعائشةٌ وغيرهما. وأوجب 
الشافعي واحمد في القتل به القَوَد. وإثباته ما لا حقيقة له محال على مثلهما. وما 
شنع به عليهما في ذلك» من أنه خلاف الإجماع؛ ليس بشيء؛ لأنّ مقدورات الله 
سبحانه لا تتناهى؛ ففي مقدوره ترتيب القتل عند فعل السحر؛ لاه ينمض الطباع» 
)١(‏ البقرة ۱۰۲. 
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ویغیر الأوضاع؛ فیکون قتلا بغیر محدد. وفیه خلاف مشهور بینهما وبين العمل 
وغیره . فأين خلاف ال جماع؟ 
[ إنكارهم الجن والشیاطین ] 

ومنها إنكارهم الجن والشياطين» مع تصريح النصوص بهم» وإجماع الأمّة على 
ثبوتهم بناء علي اصلین. حداف فی وهر ان عنصي النار وحده لا عکن ان 
پوجد منه جسم؛ لاتّه بسیط؛ فلا یوجد منه عفرده مرکب. 

واجواب له: يجوز أن یخلق الله الحياة والإدراكَ في الب‌سائط؛ فلا ضرورة إلى 
الترکیب . على أنا نقول: ما تعنون بالبسيط؟ إن عنيتم ما استوت أجزاؤه في اد 
والحقيقة› فالفلك عند کم بسیطٌ بهذا التفسیر) وهو حی ناطق . / وإن عنيتم به خلاف 
لغلبة النارية عليه» قيل: "خلق من نار واقتصر على عنصرها فى مادته. 

الأصل الثاني أن عندهم» مع صحة الحاسة» ومقابلة المرئي» وارتفاع اجب والوانع» 
وحصول الشرائط» یستحیل تخلّف الرژية. فلو کان للجن أو الشیطان حقيقة لکان 
إذا حضر عندنا» رأيناه. وبهذا احتجوا على عدم جواز رؤية الله سبحانه؛ والاً لرأيناه 
الآن إذ هو سبحانه لا یحجبه شيء. وبالغوا في التشنر + حتی قالوا: "لو جاز تخلّف 
الروية مع ما ذکرناه. لجاز أن یکون بحضرتنا فيّلةٌ وجوامیس بل جبال ونحن لا 
نراها . والعقل یابی ذلك» ویقبح دعواه". 

وذلك منهم فاسد. اما او فلقوله تسالی» «فلاأفسم بم تنصرون »ون لا 
تَبْصِرُونَ 46 )١(.‏ فاثبت أن فى الوجودات ما لا يُرى» کالهواء؛ فجاز ان الشيطان مغله. 
وقد ذکر العلماء أنه" في الملائكة. ون وصلنا معهم إلى هذاء ناظرناهم في إثبات 
النبوق بل في اصل التوحید؛ لاد ما ذکروه قادح فیهما. فان الأمّة اجمعت» رواية 
وقبولاًء على أنه عليه السلام آخبر أن شيطاناً فلت عليه لیقطم صلاتّه» واه لولا دعوة 
(۱) الحاقة ۳۹-۳۸ . 
(۲) الاصل: "أن" . وكانٌ في الجملة نقصاً. 


اك 


سلیمان. زب ...هب لي ملکا لا يبَغِي تخد من بَعْدِي ٠(4‏ لربطثّه إلى بعض سواري 
السجد. حتی یصبح ولدان الدينة یلعبون به .(") وله عليه السلام اجتمع بجن 
مستقلةٌ فى القرآن . 

فإذن» الامر داثر بين صدق الرسولء أو صدق العتزلة . فیکون الرسول قد وضع 
القرآن وأخبر بما لا كان . وذلك عين الزندفة والکفران . نعوذ بالله من الخذلان. 

وقد ذكر ابن حزم الظاهري» فى كتاب تقريب المنطق» أن الهواء ونحوه ما( ) لا یری 
لم يحمل العرض» فلذلك لم ير. وعدم حمل العرض لا يستلزم نفي الترکیب .(*) 

وأا ثانياء فلانهم إنما أحالوا تخلف الرؤية عن حصول شرائطها وارتفاع موانعها؛ فمن 
أين لهم ذلك في رؤية الشيطان؟ فلعله تخلّف شرط» أو وجد مانع» ككونه في غاية 
اللطافة» أو غير حامل للعرض, أو غير ذلك ؛ بخلاف ما يشنعون به من الفيلة(") ونحوها. 

قلت: هذا هو المشهور عن المعتزلة في كتب الأصوليين الناقلين عنهم. أمّا القاضى 
عبد الجبار()» فى طبقات العتزلة» فانه أثبت الشیطان ووسوسته؛ ووجهها ائه 
للطافته ولطف بنيّته» یتمکن مما لا یتمکّن منه بعضنا من بعض .(۸) وفرق بين شياطين 
الإتس والجن» بان شیاطین ان لا عکنهم الدعاء إلى العصية جه بل خفیة 
بالوسوسة. بخلاف الآخرين. فلعل النافي للشیاطین بعض العتزلة . فیصح الثقلان )٩(.‏ 
(۱) سورة ص ۴١‏ . 
(۲) مسند آحمد ۰۳ ۰۸۳-۸۲ 
(۳) الطبري» التفسیر ۰۲۰۱ ۲۰. 
€3 الأصل : ونحوها لا یری. 
(5) الأصل: القبلة. 
(۷) قاضي القضاة عبد الجبار بن أحمد الهمذاني رت 4١5‏ )» من أئمّة المعتزلة. 
(۸) عبد الجبار» فضل الاعتزال ۰۱۷۸-۱۷۷ 
)٩(‏ كذافي الاصل. وفي الهامش» بخط ولي اندین: "اقول: لقد وقعلست] المنازعةٌ في مكة الکرمة 

بيني وبين شيخي الصالح اليمني اليبدي وقت قراء‌تي الکشاف علیه. فقلت له: "إن المعترلة= 


۳ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
[غاية الأجَلٍ والرزق ] 

ومنها أن غاية أجل الحيوان» عندناء هي الوقت الذي تفارثه فيه الحياةٌ قتلأء أو 
حتف أنفه. وعندهی هي الوقت الذي يموت فيه حتف أنفه . فالقاتل له قبل ذلك قاط 
لاجله؛ حتى لو لم یقتله. لبقي حيّأء استصحاباً حال حياته. وعندناء ما ندري ما كان 
يكون منه؛ فلعل الله سبحانه يهلكه بسبب آخر ويعدمه. 

والرزق عندنا / ما انتفع به الحيوان في إقامة بدنه, توا تناوله بسبب مباح أو 
محر . وعندهم لا رزق إلا الحلال؛ والحرام ليس من رزق الله. وهما من شنيع قولهم. 
ومن حججهم في الرزق» أن الله سبحانه مدح النفقین من الرزق بقوله» وبا رزقاهم 
فقو ۲۱:4 وذم من آنقی من الحرام» بدلیل النص والاجماع . فلا یکون الرزق حرام 
ولا احرام رزقاً. 

روان ذم المنفق من الحرام إنما هو على كسب الحرا» لا على الانفاق منه؛ إذ 
الإنفاق» من حيث هو متضمّن للسماح في ذات الله بما يعر على النفس» مدوخ لا 
نزاع فيه. ثم لنا قوله تعالى» وما من دابة في الأزض إلا علَى الله رها 2244 فيتناول 
العقلاء بالحقيقة الوضعيّة . وأيضأء لو لم يكن الحرام رزقا, لكان من عاش طول عمره 
على الحرام غیر آکل من رزق الله. وهو باطل. وأيضأء قوله تعالی» « ولا تقتلوا ولاك 
خشيّة إفلاق نحن نریم وک ۳۱:4) وا لطاب للکقار الذين كانت معیشتهم من 
النهاب والغارات؛ وذلك حرام قطعاً. 
[ ٍنکارهم عذاب القبر ] 

ومنها اللشهور بين علماء أهل السنة في تصانیفهم ومحاوراتهم أن المعتزلة ینکرون 
عذاب القب ومنكرا ونکیرا الملكين السائلن للمیت في قبره» وآنهم حملوا النکر على 
= ينكرون الجن" . فقال الأستاذ: "إنهم لا ينكرونه" . وکان احلا من آشراف مكّة يقرأ عليه بعض 

تفاسير المعتزلة» وقد صرح فيه بان المعتزلة لا ينكرونه» وعد فيه أسماء رؤساء المعتزلة" . 

(۱) البقرة ۳) الأنفال ۳؛ الحج ۳؛ السجدة 5 ١؛‏ الشورى ۳۸. 


(۲) هود ۱ . 
)2 الإسراء ۳۱ 
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تلجلج العاصي عند الجواب» والنكيرٌ على تقریع الملكين للكافر. كذا ذکر ابن برهان 
في الاعتصام . 

والذي ذکره القاضي عبد الجبّار في طبقات العتزلة ٍنکار هذا النقل عنهم . قال : 
"وما انکر أولاً ضرار بن عمرو» وکان من أصحاب واصل؛ فظن الناس أن العتزلة 
أنكروه. وإنما العتزلة رجلان : أحدهما يجوز ذلك» كما وردت به الأخبار. والثاني» 
وهم أكثر شيوخناء یقطعون بذلك. لظهور الأخبار؛ ونما ينكرون قول طائفة من 
الجهلة» 'إنهم يعذبون وهم موتى لا حياة فيهم"» لأنْ دليل العقل يأبى ذلك" ,(۱) 

قلت: ذکر الشهرستاني في النبوات أن هذا الذي أنكروه هو قول صالح والصالحي 
منهم» ومال إليه الكراميّة . ویحکی مله عن ابن جرير الطبري . قال : "وزعم بعض اهل 
القالات أن الالام تجتمع في اجساد الوتی وتتضاعف . حتی إذا حشرواء احسوها دفعة 
تس کالسکران والغشي عليه لو [ جرخ ](۲) بالسگین؛ فلا یحس بالالم حتی 
یفیق" ۰ قال الشهرستاني: "وآما ضرارٌ وبشر الريسي ویحیی بن کامل وباقي 
المعتزلة» فنفوا عذاب القبر ورد الأرواح إلى الأجساد . وعلیه معظم معتزلة عصرنا" ,(*) 
[ ٍنکارهم أن الجنة والنار مخلوقتان الآن ] 

ومنها آنهم أنكروا أن الجنة والنار مخلوقتان الآن؛ بل ستخلقان؛ لا خلقّهما قبل 
الحاجة إليهما عبث؛ وهو قبیح. وعندنا هما موجودتان» رآهما النبي يِه وصرح 
بوجودهما الكتاب والسنة. والعبث فيهما ممنوعٌ؛ بل فيه ترغیب وترهیب . 


هذا ما تیسر ثباته من فروع التحسين والتقبيح في أصول الدين. 


(۱) وراجع: عبد الجبار» فضل الاعتزال ۲٠۲-۲۰۱‏ . 

(۲) الأصل: "حاط"؟ وصورتها: رقم ۲ صفحة 15 أعلاه). والذي استبدلیّه به لعلّه يفي بالعنی . 
(۳) لم اجد هذا في كتابي الملل والنحل ونهاية الأقدام للشهرستاني. ولا أعلم كتاباً له في النبوات. 
(4) في الهامش بخط ولي الدين: "أقول: قد اثبت صاحب الكشاف في سورة المؤمنين حياة القبر" . 
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[ثالنا : فروع التحسین والتقبیح في أصول الفقه ] 

وأما فروعه في أصول الفقه 
[عندهم أنّ شكر المنعم واجب عقلاً] 

فمنها آن شكر النعم ل ا عندنا. وعندهم» يجب . أما وجوبه قرغا 
[ حکم الأفعال الاختيارية قبل ورود الشر ع ] 

ومنها أن أفعال العقلاء لا حکم لها قبل ورود الشرع عندنا. وعندهم الافعال 
الاختيارية؛ إا حن بالعقل» أو قبيح» أوما لم نص فيه العقل بحسن ولا بقع 
والأول واتحب: أو مندوب» أو مباح. والشاني حرام أو مکروة. / والشالث؛ هل هو 
واجب» أو مباحء أو على الوقف؟ هم فيه ثلاث فرق. أمّا الأفعال الاضطراریت 
کالتنفس ونحوه» يدي قولاً وانحدا . 
[تكليف ما لا يُطاق] 

ومنها مسألة تكليف ما لا يطاق. وبعضهم يترجمها بالتكليف بالمحال؛ وله 
ی أنه اخص. ویحتاج إلى تحقيق الكلام فيهاء لا لها فروعاً متعدّدة؛ فهي 
أصل لها. وإن كانت فرعاً للتحسين والتقبيح, فهي اصل وَسَطّ کالافرع التوسّطت 
كالحيوان بين الجسم النامي والإنسان. 

فنقول: اعلم أن العلوم ِا مك أو واجبً» أو ممتدمٌ. فالمکن ما استوت دسب 
إلى الوجود والعدم؛ فیحتاج في وجوده إلى مرجح ومخصص. والواجب ما ترجّح 
وجوده على عدمه. والمتنع ما ترجح عددمه على وجوده. ثم كل واحد من الواجب 
والممتنع» ما أن يكون وجوبه أو امتناعه الماته» أو لغيره. فالواجب لذاته ما لم یقف 
وجوده على سبب خارج عن ذاته؛ كسائر الوجودات حال وجودها. والممتنع لذاته» 
کاجمع بين الضدین. والمتنع لغیره نحو کل ما علم الله سبحانه أنه لا یوجد؛ كيان 
مُن عَلم أنه يموت کافرا؛ وهو الثال الشهور في هذا الباب . 

فإذن» احال ضربان : محال لذاته, ولغير». وقد اختلف فیهما. فاجاز التکلیف بهما 
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قومٌ» ومتّعه آخرون . وأجاز قومٌ التکلیف بالثاني دون الأول . وحكي عن آبي إسحق أن 

التکلیف نوعان: تكليف طلب واقتسای وهوفيما لا يطاق محال وخروج عن 

عكار صني :(۱) قير اه 0 ات : وقوله داخل ذ في الأقوال المذكورة؛ وإنما 

حكيناه لما فيه من التفصيل . 

وذكر [أبو السن](") الأشعري واکثر أصحابه على جواز تكليف احال وجوها. 
أحدها أن أفعال العباد مخلوقةٌ لله» كما سياتي مذهبه فيه. وهم مكلّفون بإيقاعهاء 

كالصلاة وسائر العبادات؛ وذلك تحصیل الحاصل؛ وهو محال. 

الثاني أن القدرة الحادثة مع المقدور؛ وهو مکلّف به قبل إيقاعه؛ ولا معنى لتكليف 
احال إلا التكليف با لا قدرة للمكلّف عليه. قلت : المعتزلة يمنعون المقدّمتين الأوليين 
الثالث : عند معتزلة بغداد أن الختم والطبع مانعان من الإيمان» مع أن المطبوع على 
قلبه مامور به. وهو تکلیف مع عدم القدرة. قلت : إن صح هذا عن معتزلة بغداد 
فجمهور العتزلة على أن الطبع والختم تسميةٌ العبد مطبوعاً ومختوماً على قلبه؛ وهو لا 

بمنع الإيمان عندهم. ومن أدلّة السمع» قوله تعالى» « ولا تحَمنا ما لا طَاقَة لا به .(4) 

ولولا جوازه» لما منه؛ إذ الاستعاذة من احال ل والخصم يتأول كي 

ما فيه كلفةٌ ومشقّةٌ. ثم هي معارضةٌ بقوله تعالی / في صدر هذه الاية بعينهاء وفي 

o ل‎ 

(۱) البقرة ه5؛ الأعراف ۰۱۱۲ 

(۲) الاسراء ۵۰ . 

)۳( في الأصل: "ابن برهان الأشعري" . ومع أن ابن برهان أشعري» لکنه لم یعرف بهذه النسبة. 
والطوفي يشير إليه فيما ياتي بالأشعري وحسب . كما أن ابن برهان لم یعرف بان له مذهباً متمیرا 
ااا نذا رجحت ) أن يكون المقصود أبا الحسن. 

(ع) البقرة 785. 

(5) البقرة 785. 
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قلت : هذه حجج ذکرناها لیعرفها الناظر وما یتوجه علیها . ونحن نذ کر الختا في 
تقرير السالة ومآخذهاء ونذ کر دلیل القولین الأولين من الأقوال الثلاثة» فبها یعلم دلیل 
القول الثالث» لائه داخل فيهماء مركب منهما. 

فنقول : احتج من مع التكليف با محال لذاته؛ بان التکلیف طلب؛ والطلب 
يستدعي تصورّ الطلوب في نفس الطالب؛ لکنْ احال لذاته لا تصور له في النفس؛ فلا 
يكون مطلوبا؛ فلا یکون مكلّفاً به. وأورد عليه ان احال لذاته» لولم يصح تصوره في 
النفس» لما صح الحكم عليه بالاستحالة في قولنا مثلًء "الجمع بين الضدین مستحیل" ؛ 
لأن الحكم عليه تصديق؛ والتصديق فرع التصور لطرفيه» احکم(۱) واحکوم عليه. 

واجواب أن الحكم يكون تارة بالإيجاب» وتارةً بالسلب. والحكم الممتنع على المحال 
إا هو الأول» وهو الحكم بوجوبه» أو وجوده» أو إمكانه» أو ما يستلزم شيئاً من ذلك؛ 
كقولناء "الجمع بين الضدین واجب» أو موجودء أو ممكن» أو غير متنم" . اما الثاني» 
وهو الحكم السلبي» فليس ممتنعاً عليه؛ كقولناء "الجمع بين الضدين غير موجود, أو 
غير مکن, أو هو محال" ؛ لاه في تقدير السلب . وقولناء "امحال لا تصور له» أو غير 
متصور في النفس"» من هذا الباب . فان ماهيّة الجمع الطلقةً متصورةٌ مکنة؛ وسلبّها 
عن ا محال لا يقتضي وجوده ولا تصوره» ولا يستلزم محالاً. 

واحمّج من أجاز التكليف با محال لذاته أيضاً ها سبق من خجح الا شعري عقلاً وسمعاً 
- وقد عرف ما عليها - وما سبق أيضاً من قوله تعالی» أنه أن ین من فمك إلا من قد 
آمَنَ174) ونحوه. فإنهم کلْفوا بعصدیق الرسل في أنهم لا يؤمنون؛ وهو تكليفٌ 
بالجمع بين الضدین . 

والخصم منع ذلك» وقال: "نما کُلفوا بالإيمان بما أخبر به الرسل من الإبمان بالله 
وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر. اما انهم كُلَّفوا بالإيمان بأنهم لا يؤمنون» فلا" . 

وفي هذا المنع نظر؛ لأن أمّةَ كل نبي مكلّفةٌ بالإيمان بکل ما جاء به نبيّها . حتى إن 


(۱) الأصل: احکم. 


(۲) هود۳۱. 
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التکذیب بحرف منه کالتکذیب بجمیع.. وما جاء به الرسول آنهم لا یومنون؛ وهم 
مأمورون بالإيمان به . هذا تقرير الدلیل التفه‌يلي من الطرفین . 

اما الاخذ الوجمالي امختصّرء فهو أن الغرض من التکلیف تحصیل الفعل المكلّف به» 
أو جعل عدمه آمارة على العقاب» ووجوده أمارة على الثواب . فمّن قال بالاوّل» منم 
التكليف با محال لذاته؛ لان تحصيله ملزوم ضور وجوده. وإذا انتفی اللازم استحال 
وجود الملزوم» وبح طلبّه؛ لان السيّد لو قان لعبده: "اجمَم بين الحركة والسکون!" أو 
بين قيامك وقعودك في وقت واحد!" لكان له أن يقول: "كلفني ما أقدرٌ عليه» حتى 
أطيعك . أمّا هذاء فليس داخلاً تحت مقدوري" . 

ومن قال بالثاني» أجاز التكليف بانحال. إذ لا يمتنع من الله سبحانه أن يجعل عدمّه 
أمارة على ذم المكلّف وعقابه» كما جعل وجود التکالیف الممكنة أمارة على مدحه 
وثوابه» وإن كانت عندنا واجبة الوقوع بفعل الله تعالی . وأكثر ما يقال على هذا: 'إِنّه 
جوز على المكلّف آ(۱) يعاقّب من غير عصیان" . / لكنّ هذا یندفع بان لله سبحانه 
أن یحکم بعلمه في خلقه . فيّجُوز أن یجعل ذلك أمارة على عقاب من عَلم منه اه 
یستحق العقاب» لسوء اعتقاد. أو نیق أو خبث سريرة وطوية» أو مجرد إرادة لذلك . 
وقد دل على هذا قوله عليه السلام في أطفال الكقارء "الله اعلم بما کانوا عاملين" (۲) 
فإنه تصريح باکم عليهم بسابق العلم فیهم . فكذا ها هناء وأولى . 

قلت : تقریر هذا المأخذ ينبني على اصلین. آحدهما أن الغرض من التکلیف تحصیل 
الفعل» لیترتب العقاب على ت رکه أو جعله آمارة على الجزاء؟ الثاني أن الأعمال 
أمارات على الجزاء معرفات» أو عل موجبات؟ والاصلان مختلف فيهما بيننا وبين 
العتزلة . فكل بنی فرعه على أصله . 

اما النزاع في جواز التكليف باحال لغيره» فماخذه أن ما علم الله تعالى أله لا 
يكون» هل هو مقدور له ام لا؟ ذهب عباد بن سلیمان إلى أنه غير مقدور. وخالقه 


(۱) الأصل: اذ. 


(۲) البخاري ۱1۵۹۷ ۱9۹۸ مسلم ۱۲۸۰ أبو دأوود ٤۷۱۱‏ . 
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غيره» نظراً إلى أنه مكن لذاته» وكل ممكن لذاته مقدور. والرجحان یظهر في مذهب 
عباد . لا صفات ذات الله سبحانه أزلية يستحيل انقلابها وتغيّرُها؛ فلو تعلقّت قدرةٌ 
الله سبحانه بإيجاد ما تعلق علمه بان لا يوجدء لتنازع فيه الصفتان. فإن تم مقتضّى 
القدرة من إيجاده» لزم انقلاب العلم جهلاً. وان تم مقتضى العلم من اه لا يوجّدء لزم 
انقلاب القدرة عجزأً. وإن تم مقتضاهما جميعاًء لزم اجمع بين الضدین؛ بان يوجّد 


ذلك الشیء» ولا يوجد . والکل محال . فأمًا نظر اخصم إلى أنه مکن لذاته» فغير مُجد 


عليه؛ لأنّ (مکائه لذاته انَمَسّحْ بصيرورته ممتنعاً لغيره. 

فإن قيل: "علم الله في الازل إن لم يتعلّق بکون هذا الشيء مکنا لذاته لزم خلق 
بعض الأشياء عن تعلّق علم الله بها أزلاً؛ وهو محال. وإن تعلّق بذلك» استحال انقلایه 
بعد ذلك ممتنعاً" . قلنا: المستحيل إنما هو انقلاب المکن لذاته ممتنعاً لذاته . اما انقلابه 
متها لخر فلاء جَعلاً له من ذوات الجهتين. وكذلك تعلّق علم الله تعالى به في 
الأزل مكنا لذاته, ممتنعاً لغيره؛ وهو تعلق علمه بائه لا يوجّد؛ وذلك غير مستحیل. 

وهذه المسألة من صور الواسطة بين الطرفین. لا العلوم لٍمّا واجب مطلقاًء فيوجد؛ 
أو متنع مطلقاء فلا يوجّد؛ أوممكنٌ لذاته» واجبٌ لغيره» فهو واسطةٌ بين الطرفين» 
فوقم النزاع فيه . فاعلم ذلك . 
[ القدرة مع الفعل أو قبله ؟] 

واذ تقزرت مساألهةٌ تکلیف امحال» فمن فروعها أن القدرة عندنا مع الفعل» وعندهم 
قبله . لان الكافرَ حال کُفره مامور بالإيمان» واحدث حال حدثه مأمورٌ بالصلاة. فلو لم 
يكن حینعذ قادرا على ذلك» لزم تکلیف ما لا یطاق؛ وقد سبق أن الأشعري جعل هذا 
الفرع مقدّمة في الحجة الثانية على إثبات الاسل . 
[وقت العبادة مضيق أم مُوسّع؟] 

ومنها أن وقت العبادة ما بقدر فعلهاء وهو الْضیّق؛ أو کب وهو الموسّع؛ أو اقل» 


كإيجاب أربع ركعات في زمن لا يسع | لا ركعتين» وهو غير جائن إل على تكليف : 


احال . 
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[ الفعل الواحد لا يكون مأمورا به منهبًاً عنه ] 

وا لقع اا خد دا نک نامور اه منهيّاً عنه من جهة واحدة الا على 
تکلیف امحال . آما من جهتين» فلا تنم؛ كالصلاة في الدار المغصوبة» على قول. 
[ تکلیف الصبي واجنون ] 

ومنها تکلیف الصبي وانجنون» لا يجوز إلا على تکلیف انحال . ویکون تکلیفهما 
امار علج ا الله بهماء لسابق علمه فیهما. ومّن صَحُح خطاب العدوم على ما 
سياتي تفسيره» فخطاب هذین أولى. 

قد اوقع الحنفيّةٌ طلاق الکره. مع اه غيرٌ مختا جعلاً للتلفّظ به أمارة على وقوعه» 


من باب ربط الحكم بالسیب . وصحح بعض الشافعيّة حج انجنون؛ وهو قياس تصحیح 
حج الصبي إذا حج بهما. 
[ تکلیف الُلجا] 

ومنها أن الکره إذا بَلَعَ حد الإلجاء - وهو أن يجب منه الفعل ولا يتمكّن من 
الامتداع منه - لا یجوز تکلیشه إا على تکلیف اثحال. واخثلف فيه إذا لم ييلع له 
الإلجاء. أما انخطی والساهي والناسي» فقد لحقهم بعض التکلیف في بعض الصور. 
والأولى أن التکلیف إنما یلحقهم من باب ربط الحكم بالسبب؛ لأن العقوبات والآثام 
موضوعةٌ عمن لم يتعمد العاصي . وأمّا الغرامات واستدراكات العبادات ونحوهاء 
فسلبي» كما قلنا؛ لأنّه من باب العدل» لا من باب القكليف . 
[ تکلیف الحائض بالصوم] 

ومنها أن الحائض مكلفة بالصوم» بتفدير الطهر. کاحدث مكلف بالصلاة» بتقدير 
الوضوء. والكافر مخاطب باداء الفروع بشرط الإسلام. والعدوم مخاطب» بتقدير 
الوجود. ما تکلیفها بالصوم شرعاً حال الحيض» فهو خارج على تکلیف انحال . 
[التکلیف بفعل علم الآمر انتفاء شرط وقوعه ] 

ومنها أن التکلیف بفعل علم الآمر انتفاء شرط وقوعه دون المأمور, متنع عندهم. إذ 
هو تکلیف با محال. وصورة المسألة ما ٍذا آمره بصوم رمضان» وهو یعلم موته في 
شعبان؛ أو حيض الراة المأمورة به؛ أو نفاسها طول رمضان. 
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والح صحَةٌ هذا التکلیف. واه ليس من تكليف المحال في شيء. لاه تكليفٌ 
مفید ظاهراً؛ بان يَعزم المكلّف على الامتثال فیثاب؛ أو لا یعزم فیعاقب . وینقطع هذا 
التكليف عنه بموته» كانقطاع سائر التكاليف المتكررة التي فُعْل بعضّهاء كالصلوات 
ونحوها. والخلاف في هذا الفرع يشبه الخلاف معهم في نسخ الفعل قبل وقته. 
[تأخير البيان عن وقت الحاجة ] 

ومنها أن تاخیر البيان عن وقت الحاجة» وهو وقت العمل» لا يجوز إجماعاًء إلا 
على تكليف امحال. ولعل امتناعه عند المعتزلة بناءٌ على التحسين والتقبيح» وعند من لا 
يقول به لمدرك آخر. 
[بقاء التکلیف مع زوال العقل] 

ومنها أن بقاء التكليف» مع زوال العقل» يخرج على تكليف امحال. وهو كتكليف 
الصبي واجنون ابتداء . 

فهذا ما حضر من فروع تكليف احال . والنزاع في هذه الصور كلها في جوازه عقلاً. 
ما وقوعه سمعاء فلم نعلمه في الشريعة. وتردد فيه قول الأشعري» واختلف فيه 
أصحابه . ووقوعه في مسالة خلق الأفعال لازم على رأيه فيه» كما سبق . وياتي إن شاء 
الله تعالی . 0 

فإن قيل: "لو كان جائزاء لوقع» ولو في صورة مق علیها" . قلنا: هذا الطریق إا 
يفيد في مسائل الفروع الظنَيّة . أمّا العقلیّات. فلا يفيد فیها؛ إذ الوقوع لیس من لوازم 
امجواز . وکثیر من الجائزات لم تَقَع؛ / کالعلومات العاديّة؛ نحو انقلاب الجبل ذهبا 
الجر عل والارض خبزا. علامةً ونحرها. فإنها جائزاً في أنفسها؛ ولکن العادة 
جرت بانها لا تقع. ولهذاء إذا انخرقت العادات يوم القيامة» صارت الارض خبزةٌ» كما 
صحت به السئة.(١)‏ 

ثم عدنا إلى فروع الأصل الأكبر» وهو التحسين والتقبيح. 
[ تکلیف العدوم ] 

ومنها تکلیف العدوم» بمعنى قیام طلب الفعل بذات الله تعالی من العدوم بتقدیر 


(۱) البخاري ١507؛‏ مسلم ۲۷۹۲ . 
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وجوده. ومذا مبني على إثبات کلام النفس؛ وان التكليف بمعنى الطلب . ومن زعم ان 
کلام الله حروف واصوات قديمةٌ» جعلّها متوجهة إلى العدوم بتقدیر وجوده أيضاً. 
والعتزلة انگروا الکلام بالعنیین. وأيضاء رعموا أن کلام من لا يُسمّع ولا يُعقل» بل 
هو عدم محض» قبیح عقلاً. 
[إبطال الیهود الدسخ ] 

ومنها أن اليهود مما مسکوا به في إبطال النسخ أن اطمکم الدسوخ إِمّا من حَسّن» 
فدسخه قبیح؛ أو قبيح» فابتداء شرعه أقبحٌ. وجوابه أنّه مبني على التحسين والتقبيح؛ 
وهم من القائلين به. وقد ابطلناه . والمعتمّد عندنا في ذلك أن مصالح الخلق تختلف 
باختلاف الأوقات . فيجوز لذلك نسخ الأحكام رعاية لمصالحهم تفضّلاً من الله تعالى؛ 
كما يفعل الطبیب بالمريض» حيث يأمره اليوم بغذاء يمنعه منه غداًء لاختلاف مصلحة 
بدنه بذلك . والشارع طبيب الأديان . 
[منع جمهور العتزلة من نسخ الحكم قبل دخول وقته] 

ومنها أن جمهور العتزلة منعوا من نسخ الحكم قبل دخول وقته. کما لو قال: 
"صوموا رمضان"» أو "خجوا هذا العام ؛ ثم قال: "في شعبان" » و "قبل يوم عرفةء لا 
تفعلوا'» بناء على أن ذلك عَبَث. إذ لا بحصل مقصود العبادة. وهو قبیخ. وهي فرد 
من آفراد التکلیف بفعل یعلم الامر انتفاء شرطه. كما سبق. إذ إرادةٌ الله سبحانه إيقاع 
الفعل شرط فيه. وبالنسخ» زال تعلق الارادة به أو تَبَينَا انها لم تتعلّق به. ولعل هذا 
ماد الخلاف . وهو أن الإرادة شرط في الأمر عندهم؛ فإذا تعلّقّت بالمامور لا يزول 
تعلّقُها حتی يقع. وعندناء س اه 
[ نسخ وجوب معرفة الله وشکر المنعم وتحريم الكفر والظلم ] 

ومنها أن أصحابنا والعتزلة اختلفوا في تصور نسخ وجوب معرفة الله وشكر النعم 
وتحريم الکفر والظلم ونحوه» بناء على الخلاف في التحسین والعقبیح. فمتّعه العتزله 
بناء على أصلهم . 


هذا ما تيسرإثباته من فروع التحسين والتقبيح في أصول الفقه. 


۵۱ 


[رابعا : فروع التحسین والتقبیح في الفروع الفقهية ] 

وآما فروعه فى الفقه» فكثيرة بالضرورة؛ لاه إذا کثرت فروغه الأصوليّة» مع کونها 
قواعد كليات» ففروعه الفقهية» مع آنها جزئیّات لتلك الكليّات» آولی. وأكثر الذاهب 
نزوعا إلى قاعدة التحسين والتقبیح في الفروع مذهب أهل الراي من الکوفیین. وسبب 
ذلك» فيما قيل» قله محصولهم من النصوص. فکانوا یجتهدون في إصابة الحق بالقیاس؛ 
فيجذبهم العقل إلى ما له واعتاده وطّبع عليه من الأمور الملائمة والمناسبات المقبولة.(١)‏ 

ولا أعني» بنزوع مذهبهم إلى قاعدة التحسين والتقبيح» أنهم يقولون بها ويفرعون 
عليها. بل هي نازعة إليها لضرب من الشبه: أو الإغراق فى طلّب المناسبة» أو التحقيق. 
وإن قلنا باعتبار المصالح والمناسّبات» لكتها مناسبات شهد لها الشرع» ودل عليها 
الدليل. فأمًا مجاوّزة اد في اعتبار المناسّبات إلى أن يُعتبّر منها ما لا شاهد له أو لا 
دليل علیه» بل قد يخالف التصوص, فليس ذلك من باب اعتبار الصالح. 
[النية في الوضوء] 

فمن ذلك» أن النية شرط ف في الوضوی عندنا . وعندهم, هي سنة لا تحب بقل كر 
الزنجاني في ماخذ الاحکام(۲). للیخلاف اه وهو آن الماء عند أبي حنيفة مطهر 
بطبعه» كما أنه مرو بطبعه؛ فلا یحتاج إلى النيّة . فجَعَلّه من قبیل العادات . وهو عندنا 
من قبیل العبادات الفتقرة إلى النية المميزة ة لها من العادات. وهذا ماخذ نازع إلى 
الطبيعيّات» فضلاً عن العقليّات . والمشهور في هذه السالة مأخذان. 

أحدهما: أن اشتراط النية في الوضوء زبادةٌ على النص. والزيادة على النص تُسٌ؛ 
فعحتاج إلى دلیل . وجوابه: لا سلم ان اشتراط النيّة زيادةٌ على النص؛ بل التص دال 
على النية. إذ معقوله »[ذا و قمْتم إلى الصْلاة ۳(,4) لا جلها؛ کقولك. |ذا صادفت 
(۱ بخط ولي الدین في الهامش : "قوله "وسبب ذلك فیما قيل إلخ" . اقول : بل سبب ذلك كثرة تأمّلهم 

في النصوص . ۱ 
(۲) لم أجد ذکرا تخر لهذا الکتاب للزنجاني. ویس هذا الکلام في کتابه, "تخریج الفروع على 
الاصول الاتي ذکره . 


. ٩ الائدة‎ )۳( 


ور و ۳ 


- 
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ره اقول اقب بالتحسين فیح نم الدين اون 
الأميرء فترجل" أي له؛ و "إذا برزت إلى خصمكء فتاهب" أي له. سَلّمناه؛ لكن لا 
نسم أن الزيادة على النص نسح لما تقرّر في أصول الفقه. 

الاخذ الثاني : أن الوضوء عبادةء ام لا؟ أو أنها مترددةٌ بين العبادات والعادات؟ فایهما 
یغلب فيها؟ وبایهما يلحق؟ وظاهر كلامه في هدايتهم أنّه من ذوات الوجهين.(١)‏ 
فمن حيث هو مفتاح للصلاة» يَصمّ بدون النيّة؛ ومن حيث هو قُريَةٌ» لا یَصح بدونها. 
فلهذا ستت له النية لیحصل کوئه مفحاحاً وقرية. 

والصواب آنها عبادةٌ؛ لقوله عليه السلام» " الوضوء شطر الإيمان" +( والإيمان عبادةٌ . 
ولان معنی العبادق وهو الانقیاد والذل» حاصل في الوضوء. إذ لولا استشعار ذل 
العبوديّة بين يدي عرّة الربوبيّة» كا انقاد احد للصلاق فضلاً عن الوضوء . 
[رؤية الهلال في الصحو] 

ومنها قولهم» لا یقبل في رژية الهلال في الصحو إلا خبرٌ يُحَصّل العلم" . وهو بناءً 
على قاعدتهم في أن خبر الواحد فيما ثعم به البلوى غيرٌ مقبول. لا عموم البلوى 
بقعضي رر الدواعي علی النقل؛ فعدمه مستفیضاً يدل على ضعف البر. وهذا 
تصرف عقلي» مع العلم بان احکام الشريعة مبنيّةٌ على غلبات الظنون . ولو صح ما 
ذکروه. لكان آولی ما اعتبرت الاستفاضة في حقوق الادمیین. وقد لف الا موال 
والنفوس والحدود ما لم يبل الاستفاضة: کاربعة في الزناء وائنین في القصاص والال 
ورجل وامرأتين وشاهد ويمين» عند الجمهور. 
[صحة إسلام الصبي ] 

ومنها ما حكاه الزنجاني عنهم في كتاب تخريج الفروع على الأصول» من أن الصبي 
يصح إسلامّه؛ لا خسن الاسلام وقبح الكفر معلومٌ بالعقل.(؟) 
[صحة شهادة الكفار بعضهم على بعض] 

وتصح شهادة الکثار بعضهم على بعض؛ ان قبح الكذب عقلي؛ فلا يقدم عليه 
(۱) والقصود: الرغيناني الهدايف ۰۱ ۰۱۳ 
(۲) الترمذي ۳۱۷ النسائي ٩۲۳۷‏ ابن ماجه ۲۸۰. 


(۳) الزنجاني» تخریج الفروع 41 ۲۶۷-۲ . 
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العاقل . ولو قبح هذاء لجازت شهادتهم مطاعاًء حتی على السلمین.(۱) 
[ حكاية مسائل ذكرها العالي الحنفي نازعة إلى التحسین والتقبیح ] 

وقد ذكر العالي احنفي(۲) في قواعده مسائل نازعة هذا النزع» وقرر مآخذها. وانا 
أذكر بعضّهاء وأَبِيّن ضعف تلك المآخذ» وأنها نازعةٌ إلى مناسبات عقليّة لا تَسلّم من 
بطل 
[لزوم النفل بالشروع] 

فمنها أنه ذكر مسالة لزوم النفل بالشروع. وقررها بما حاصله / أن الله سبحانه إِنما 
خلق خلقه للعبادة؛ لقوله» وما خلت الجن والإنس لا لبون 250.4 أي يوحدوني 
ويأتون بالعبادة على وجهها. وذلك يقتضي وجوب جنس العبادات» على جنس 
المكلّفين» في جنس الأوقات؛ وان المكلّف بستغرق وقته بالعبادة. لکن الله سبحانه 
لَطف بهم؛ فعين لبعض عباداته أوقاتاً تُفعَل فيهاء ووكل بعضها إلى اختيار الکلّفین» 
توفيراً لأكثر أوقاتهم عليهم» لثلاً تتعطل معایشهم. فإذا عیّن العبد وقتا للعبادة بالدذر 
أو الشروع» دل على فراغه لها. فعمل الدلیل الاصلي عمله؛ فلَزمّت بالشروع. قلت نا: 
فکانهم تزلوه بذلك منزلة القر الوّاخذ(؟) باقراره. ۱ 
[ نقاش کلامه في لزوم النفل بالشروع] 

قلت : هذا منزع لا باس به؛ إلا أنه مناقش عليه في مواضع. 


آحدها: قوله» الاية اقتضت وجوب جنس العبادات» في جنس الأوقات"» فيه نظرٌ؛ 
ان لفظ "العبادة" فیها مطلّق» والوقت غير مذ كور فیها صريحاً؛ وإنما دل عليه الفعل 
لزوما . وهو أيضاً مطلق» والطلق لا عموم له. 

الوضع الثاني: أن العبادة" هنا عند بعض المفسرين التوحید؛ لأنّه الطلوب الاهم. 
ولهذا اتفقنا على أن من مات موحداًء كان له حکم السلمین» ون لم یات بعبادة فرعيّة 
(۱) الزنجاني تخریج الفروع ۲:۸ . 


(۲) عن العالي» راجع صفحة ۰۳۲ ملحوظة ۱ اعلاه . 
(۳) الذاریات 5ه. 


٤(‏ ) الاصل: الواحد. 
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ی ا 
أصلا. ولأن الآية مكتّتفةٌ بذ كر الكقّار والشرکین؛ فدل على أن العبادة للذ کورة ما 
يناقض ذلك وهو الإيمان والتوحيد. Lf‏ قبلها فقوله بعد ذكرقوم نوح وموسى 
وغيرهم» ولا تجعلوا مع الله رل خر » وما بعدها إلى الآية المذكورة.(١)‏ وأمًا بعدهاء 
فقوله» « فویل لين کفروا من یمهم الذي يُوعَدُونَ 4 ۰ وعلی هذا التقدین ا 
الآيةٌ محل النزاع . واعلم أن هذاء وإن كان له اتجاه إلا إِنّ لفظ "العبادة" نص في 
مدلولها؛ فحملّه على التوحيد وفروعه أولى . 

الموضع الثالث : قوله» "عبن الله سبحانه للعبادات أوقاتاً ُطفا بهم ورفقاً' . فیقال له: 
إن الله سبحانه کرم . والكريم إذا وهب 00 لا يعود فيه. وعلى رأيك» قد وهب لهم 
بعض الزمن لمعاشهم والسعي في مصالحهم؛ ثم عاد فيه» حيث أوجب النفل بالشروع. 

فان قيل: نما یقبح الرجوع في الهبة؛ إذا كانت مطلقة. وعندي. إغا وَهَب لهم 

بعض الزمن بشرط استغراق حاجتهم إليه لمعاشهم . والعَلبّس بالنفل دل على عدم ذلك 
الاستغراق لاقو ترد امي E‏ نزمان؛ فعاد إلى مستحقه . ثم ما ذکرتموه لازم 
في النذر؛ وهو محل وفاق." 

فالجواب أن ما ذكرتموه من الشرط محل النزاع. وقد انا على الهبة؛ والأصل فيها 
الإطلاق. ثم الهبة بشرط لا تصح فيما بيننا. فكيف يفعلها الله سبحانه, وهو أكرم 
الأكرمين» وأحكم الحكماء! وشان الحكيم أن لا یفعل فعلاً إلا محض الصحّة . 

0 ۳9 

ولو سلمنا آنها بشرط كما ذكرتم» لکن مع ذلك التکرم ياتي الرجوع. الا تری 
أن النبي عه اشتری من جابر بعيراًء ووفاه ثمنه ثم قال : "هو لك والدنانیر")(۳) 
مع أنه كان له الرجوع فيهاء لاه بدلها بشرط حصول عوّض؛ ولم یحصل  .‏ وکذلك 
ما ثبت / من حديث الكفل مع المرأة التي راودها عن نفسها بستین أو مئة دينارء ثم 
ارتدع عن المعصية» وترك لها الال.(*) وحكي عن كثير من الناس اه اشترى شیعا 


(۱) الذاريات ١همهه.‏ 

. ٠٠-٥۷ الذاريات‎ )۲( 

(۳) البخاري ۲۰۹۷ ۵ 5۰ مسلم 6 ۷ . 
٤(‏ ) الترمذي ۲٤۹٦‏ . 


- ۱۲ ۰ 


هریت تسا سس تا 
وقبض ثمنه. ثم رد ما قبض, ولم یسترد الشمن. فاذا كان هذا شعاراً بين عبید الله 
فالله آولی به . 

وامّاالنذر فهو عهد قولي بين العبد وريه ورد لنص بوفائه؛ بخلاف ما نحن فیه. 

ی 000 ا روط 

وإطالتنا في هذا القام إنما هو مقابلة لتحسينه العقلي بتحسين مشله وکیلا له 
بصاعه. وإلأء فنحن يكفينا في الجواب ما صح من رواية عائشة. أن النبی عله أكل 
عندها من حيس اهدي لها بعدما آخبر أنه آصبح مات رواه مسلم وأبو داوود 
والنسائي والترمذي.۱۱) ولا يصح حمله على أنه من خصائصه؛ لأنها يمور 
والأصل عدمه. ولو صح ما ذكرتم» لكان النبي عليه السلام أولى باستعماله؛ وأعلم 
ماخذه . وبقوله تعالى» ۵ ولا تَبْطِلُوا أعْمَالكُمَ 4 .(؟) 

قلت : لكن علمت من حال ثقة لا انّهمّهء بحيث حَصل لي العلم بصدقه أله إذا 
شرع في صوم التطوع ڈ ثم أبطله. حصل له نکد وصار له ذلك عادة مطردة» حتى ظن 
بها أن الق عند الله لزوم النفل بالشروع(") . لکن هذا مکن حمله على أله تادیب 
لهي خاص لبعض من له به عنايةٌ حتی بلزوم ما لا يلم . وتأديب أصحاب العنايات 
خارج عن قياس الشرعيّات . ويدل على هذا التاويل انه لم يكن كذلك قبل» ثم صار 
كذلك. ولو كان ذلك لأنَ الحق عند الله لزوم النفل بالشروع لم یختلف بزمان دون 
[ قاعدته في الزكاة] 

ومنها أنه قرر قاعدة الزكوات ما حاصله أن الزكاة إنما شرعت تحصيلاً لرياضة النفس» 
وصوناً لها عن الطغيان الموجب للعقاب . وذلك لأن المال سبب للطغيان؛ لقوله تعالى؛ 
« إن الإنسان لیطفی » أن رآ استَغْتى 4 .(* » فامًا كان المال سبب الطغيان» اقعضت العنايةٌ 
شرع ما يمنع منه» وهو رياضة النفس بإخراج بعض المال. 
(۱) مسلم ۶ بو داوود هه ۲؛ النسائي ۲۳۲۲+ ۲۳۲۳؛ الترمذي ۷۳٤‏ . 
(۲) محمد ۰۳۳۲ 
(۳) الاصل : الشرع. 
)٤(‏ العلق ۰۷-۱ 


“¥ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 

قال: "ولم تجب ال زكاة ال لهذا العنی؛ لأن ال زكاة في ذاتها محض مَفسدة وضرب 
لکونها تنقيصاً للمال الذي هو قوام الحياة. فلا بد في مقابلته من مصلحة ونفع. ولیس 
ذلك التفع عائداللی غير الزكي؛ إذ تفع زيد لا یّدفع ضررّ عمرو . فعین أنه إليه. ثم 
لیس هو في الدنیا؛ لعدم جواز الرجوع بما دفع من الزكاة» أو ببذله على ما آخذه. فتعین 
أنه في الاخرة. ثم ليس هو تحصیل الثواب؛ ان حصیل الام لیس وجا وحصول 
النفع لا یجبر وقوع الضرر» ولا يخرجه عن کونه ضررا . فتعین أن النفع الذي التزم ضرر 
الزكاة لأجله هو دفع ضرر العقاب في ال خرة. وذلك لا یحصل بتحصیل ارتاض 
النفس باداء الزكاة في الدنياء وتخَلّصها من معرة الطغيان.' 

ثم قال : "فإن قيل: "الزكاة واجبةٌ على الأنبياء والأولياء ونحوهم ممن لا عقاب 
عليه"؛ قلنا: سب العقاب يصح منهم» وهو الطغيان با مال ومَنع الزكاة. لكن الله 
عصمهم من ذلك» ولطّف لهم . والعقاب معتبر بسببه» لا بوقوعه ." 

قلت: هذا / حاصل ما قررته هده القاعدة. وهو تصرف عقلي» وضرب من 
التحسين والناسبة. 

[فروع قاعدته في الزكاة] 

ثم نى عليها فروعاً. 
[ وجوب الزكاة على الصبي واجنون | 

بحا ۱ بای السو i E‏ عات بن 
حقّهما. فلا تقع الزكاةٌ منهما دافعةٌ للعقاب؛ وصارّت ضرراً محضاً. 
[من مات وعلیه زكاة] 

ومنها: أن مَّن مات وعليه زكاة» لا تُوْخَذ من ترکته؛ لامتناع حصول الارتیاض 
ووقوع العقاب في حقّه. کذا ال . 
[ وجوب ال ز کاة على الدیون ] 

ومنها: أن الزكاة لا تجب على الدیون؛ حصول الارتیاض في حقّه بدونها؛ إذ هو 
مقهور بالاین ممتنمٌ من الطغیان . فحت الزكاةٌ في حقّه عن معناها الذي شرعت 
له . 


- ۱۲۸۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
[ وجوب ال ز کاة في مال الضمار ] 

ومنها: لا تجب الزكاة في مال الضمار؛ كالضلال» والدفون الضائع» ونحوه. إذ لیس 
سبباً للطغيان . 
[وجوب الز كاة ف في الحلي ] 

ومنها: أن الزكاة تحب في الحلي؛ لان حاجة التحلي به لا تمنع کوته سبباً للطغيان. 
فتجب الزكاة تحصيلا لمعنى الارتیاض . 

قال: "وعلی هذا تخرج مسائل الزكاة" . 

[ الکلام على قاعدته في الزكاة] 

قلت : ماخذ النزاع بيننا وبينهم في الزكاة أنها عبادةٌ مُعلّلةٌ ما کر من الارتیاض» أو 
أنها مؤونةٌ اليه وجبت للفقراء بقرابة الإسلام؟ وهذا الثاني أرج(١)‏ . فلا جرم قلنا: 
تحب ال زكاة في مال الصبي ولنجدون؛ لأنهماء وإن لم يكونا من أهل العبادات فمالهما 
محتمل للمواساة؛ كنفقة الأقارب . والوجوب على الولي» لا عليهما. وتَوْحَذ من تركة 
الیت» لأنها وجبت بوجود سببها وشرطهاء ونفقة الأقارب» وان سَقَطّت بمضي الاة. 
لا إن ال زكاة لیست مجردة من معنی العبادة؛ ولهذا وجبت ا . أو نقول : غرامته 
مالية» كنفقة الزوجات» وهي لا تَسقّط بمضي الزمان. 

وآما سقوطها عن الدیون فليس لما ذکروه؛ بل لأنْ الواساة تسبق علیه, ولا بحتملها 
حاله؛ ولان نفقة نفقة ال قارب إنما تحب فیما(۲) فضل عن الضرورات . وإذا اسقطناها عن 
مال الضمار؛ فلاته أشبه العدوم؛ لعدم ثبوت اليد . فلا تتعلّق به الواساة وان آوجبناها 
فيه» فلائه أشبّه الوجود؛ لثبوت الك ولا یب في الحلي؛ لانه مصروف عن وجه 
النماء . فلا تتعلّق به المواساةٌ؛ ولا بعلل بالطغيان. 

والتحقيق في الزكاة أن لله سبحانه في إيجابها حکمتین. (حداهما في مصدرهاء 
وهو الغني» ابتلاء له بالطاعت وامعحاتاً بالسماح با يحبّه في طاعته . والثانية: : في 


- 4 


موردهاء وهي إغناء الفقراء ونفعهم . ولهذا قيل: الفقراء عالة الأغنياء" . وقیل: افرضَ 


(۱) الاصل: أقبح. 
(۲) الاصل: فیهما؟ 


- ۱۲۹ 


AY 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح يمع الدین الطوفي 
الله سبحانه للفقراء في مال الأغنياء "نفایتهم. لكن بعض الأغنياء من ما يستحق 
عليه» وبعضهم أخذ منها ما لا يستحقه؛ فضاق على الفقراء" . 

والحكمتان ملحوظتان من الزكاة. آما معنى العبادة» فللاتفاق على اشتراط النية فيهاء 
واقترانها بالصلاة في الأمر بهما. وأمّا معنى المواساةء فلاجرائها ظاهراً إذا أخذّت قهرا من 
المتنع. ولقوله تعالی» 9إإِنمَا الصّدَقَات لفْقراء > الأیة:(۱) جعَلَهم مصرفا لها . ولهذا 
ترددت بين حق الخالق وانخلوق في بعض الاحکام . هذا قصل الخطاب في السالة. 

ثم غلب أبو حَنيفة فيها جانب العبادة . وغلب غیره معنی الوونة الماليّة والواساة. أمّا 
ما قرره العالي من معنی الطغیان والرباضة وان الصلحة القابلة / لفسدة الزكاة إنما هي 
دفع ضَرر العقاب لا غير» فضعیف مخالف لصحیح النقل وصریح العقل . 

اما صحیح النقل» فقوله تعالی» لإ من ذا الذي یقرض الله فَرْضًا حستا فیضاعفه له وله أَجْرٌ 
کرم 044 "2 وقوله» وما آتشم من راق دون وجه الله فأویك هُم الْمُضْعِفُونَ 4 .۳۱ فوعد 
على الزكاة بالأجر الكريم والمضاعَمّة . وجَعَل ذلك جابراً لضرر ال زكاة. 

وأمّا المعقول» فلا الواحد متا یکلف عبده تكليفاً. ثم تارة یعوعَده على رکه 
وتارة يَعدّه على فعله» وتارة یجمَعُهما له. وكذا الأمر في الزكاة؛ فن الوعد والوعيد 
فيما يتعلّق بفعل الزكاة وثرکها كثيرٌ. وحينةل» لا يتعين دفع العقاب مرغوباً في الزكاة» 
لیخرج منه الصبي والمجنون. وقد يجرز أن تكون فائدة الزكاة ر وهي دفع العرة 
عن الأغنياء بفاقة الفقراء؛ وهم بنو أب واحد وأم واحدة؛ فتَعَیرُهم بذلك اللائکة 
والجن. وتحقيق قولهم» ‏ نجل فيها من يُفْسِدُ فيها 4 ٠“‏ فلطف الله سبحانه بدّفع تلك 
العرة عنهم. فتتناول هذه المصلحة الصبي والمجنون. فقوله» "لم تجب لا لعنی 
الارتياض"» تک . وقد تكون المصلحةٌ ما یخلفه الله عليه بالبركة من حيث لا يُعلم؛ 
حيث اناد للزكاة وسلّم. 
(۱) التوبة 1۰. 
(۲) الحديد ۱۱. 
(۳) الروم ۰۳۹ 
٤(‏ ) البقرة ۳۰. 


2 ۳۰ - 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
كله سوق بدت كلق ون لزانت لاك ا ا ي 

وفي الحديث: "ما صت صدقةٌ من مال بل تزداد" )١(.‏ كما جاء فيه: "ما 
خالطت الصدقةٌ مالاً إل أهلكته' "2 يعنى خالطته بمنعهاء فيصير حق الفقراء مختلطاً 
مال من وَجَبّت عليه ال زک 

50 اليس النفع تحصيل الثواب؛ لأن تحصيله غير واجب" " بمنوع . بل هو واجب 

مقلد. وفع والصلحة ترة یکونانبجلب خبپ وتا دفع در. بدلیل قوله عليه 

السلام, "ما بود لدعو إا استجیب له؛ فاعطي ما قال أو ادخر له في الآخرة» آو 
دفع عنه من الشر مثله" ۲۰ فجعل دفع الشر رَعوضاً عن الخير المطلوب . 

وبان بهذا أن قوله» "حصول النفع لا یجبر وقوع الضرر غير صحیح . وإذا نوزع في 
مقدمات قاعدته» لم تثبت» ولا فروعها . 

وقوله في الفرع الثاني» 'إِنّ العقاب متدع فى حق من مات» وعلیه زكاةٌ ظاهرق » غير 

قلت : وما يتجه تفریعه على الأخذین تعلق الزكاة بالذمّة أو العین. إن غلّبنا فیها 
معنی العبادة تعلَمّت بالذمة» كالصلاة. وان غلّبنا معنی الواساة» تعلْمَّت بالال؛ لاه 

ومنها إذا تلف المال بعد الوجوب» وقبل إمكان الاداء. إن غُلّب معنی الارتیاض» 
سفّطت لزوال سببه؛ كما لو مات الزکي. وإن غُلبّت الواساث لم تَسقّطء وانتّقّلت عن 
الال بعد تلفه إلى الذمة؛ لوجوبها قبل ذلك. بخلاف سقوطها عن الدیون» وفي مال 
الضمار؛ لأن الوجوب هناك لم یسبق . 

ات ی النقدین إلى الاخر في تکمیل النصاب. وٍخراجه عنه» وإخراج القيمة 

في الزكاة. وجواز إخراجها عن المصرء فيستوي فیهن المأخذان؛ لقیام سبب الارتیاض 
یار روز ان اقب امس شین رجا 

ومن ذلك زكاة الفطرء يعتبّر لوجوبها النصاب ال زكوي» عنده. فلا تجب بدونه, نظراً 


(۱) مسلم ۲۰۸۸ الترمذي ۲۰۲۹ . 
(۲) البيهقي السئن الکبری» 4 ٠١۹‏ . 
(۳) الترمذي ۳۹۱۸ . 


-۳۱۰- 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
إلى معنی الارتياض» وقد وجد سببه. وعندنا تحب على من مَلَكَ قوت یوم العيد 
وليلته» / وفضل بعده ما یودی؛ لأن ذلك محتمل لهذه الواساة. 
ومن قواعده قاعدة الصیام 

وحاصل ما قررها به أن الصيام لا بد وأن يكون إيجابه لمصلحة. إذ لا يجوز أن 
يكلّفنا الشرع بفعل لا مصلحة فيه. ثم المصلحة ليست نفس الصيام؛ لأنّه مفسدة في 
نفسه؛ إذ هو امتناع عن المباحات . فتعين أنه متضمنٌ للمصلخة. مشتملٌ عليها. وتلك 
المصلحة ما هي صيانة النفس المفضية إلى حفظها وبقائهاء الفضي إلى دوام توحيد الله 
ومعرفته القصودین(۱) له سبحانه» لإقامة رسم عبادته» ولدفع العقاب عن المكلّف في 
الآخرة؛ لان النفس» لما طبعّت عليه من الشهوات» لو خلت من رابط يصونها عن 
الانهماك فيهاء استغرقت فيها حتى هلَکّت؛ كما هو مشاهد من أحوال العامّة. فیفوت 
بذلك نقاژها؛ فیفوت التوحید والعرفةٌ الطلوبان؛ وی الكلف في ورطة المقاب . 

ثم قال: "لا يقال: إن مصلحة الصوم التوسل به إلى الثواب في الأخرة ؛ لما سبق 
( يعني في قاعدة الزكاة ) من أن جَلب النفع غير واجب؛ فهو إنما يكون بفعل يخير فيه 
ترغيباً. وا الواجب دفع الضرر؛ وهو إنما يكون با لزمّه المكلّف» ليّدفع بفعله العقاب 

هذا حاصل ما أجاب به» وقرّر به قاعدة الصيام. وهو تصرف عقلي نازع إلى 
التحسين والتقبیح» كما سنبينه. 1 

[فروع قاعدته في الصيام] 

ثم بنى على ذلك أن من صام رمضان» بمطلق النية» أو بنية من الليل؛ أو بئية من 
النهار صح صومه؛ لأن قهر النفس ورياضتّها وصیانتها عن مُواقّعة الشهوات 6 
حاصل بدون النية؛ فقد حصلّت مصلحة الصوم . قال : "وهذا يقتضي آن لا شرس 
النيّةُ للصوم أصلاً. لکن إا اشتَرّطنا اصل النيّة ( يعني کون الصوم عبادة) تمييزاً له من 
العادات ونحوها . 


)١(‏ الاصل: القصودان. 


1 ۲ ۵ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 


[ الکلام على قاعدته في الصیام ] 

قلت : الکلام على ما قرره آوّل(۱) قوله» "لا يجوز أن یکلفنا الشرع بفعل لا 
مصلحة فيه" . إن أراد: "لا يجوز عقلا. نهذا تقبیح عقلي» وقول بلزوم رعاية الصالح 
لله تعالی؛ وقد أبطلناه. وان أراد: "لا يجوز شرعا"» فمن أين استفاده من الشرع؟ 

ولو لزم أن الشرع لا يكلّفنا لا با فيه مصلحة» لكن تلك المصلحة يلرّم أن تكون 
بين ظاهرةٌ لیا ام لا؟ فان آزم ذلك بَطَلَت فائدةٌ التعبّدات في الشرع؛ إذ فائدتها 
امتحان المكلّفين بالانقیاد لفعل ما لا یعلمون حکمته» تحصيلاً لعنی الإيمان بالغیب 
ونحوه. ومتی ظَهّرَ وجه الصلحة في الفعل للمکلّف زال ذلك العنی» ولم بق عنده 
فرق بين إقامة العبادة» وبين سفره في تجاراته ومعايشه؛ لاشتراك الامرین في المصلحة 
الظاهرة له . وان لم یلزم كون الصلحة ظاهرة للمكلّفين فمن أين لك أن مصلحة 
الصوم ما ذکرت؟ فإن قلت : "بالاستدلال", قلنا: وخصمك یبین غير الصلحة التي 
ادعيتها بالاستدلال؛ فما الرجح لدعواك؟ فإن قال : "صحة استدلالي» دون استدلال 
خصمي"» قلنا: هو دعوی؛ فهاتوا برهاتکم إن کنتم صادقین . ۱ 

قوله» "ومصلحة الصوم ما اشتَمّل عليه من صيانة النفس الفضي إلى بقائهاء 
لاستدامة التوحيد» لدفع العقاب عن الکلّف . ۱ 

قلنا: اما / أولأء فهذا إشارة إلى ما سبق من لزوم رعاية الصلحة, وتعليل أحكام 
الله. إذ عَلّلت ٍیجاب التوحید بدفم العقاب . وهما اصلان منارّعٌ فيهما. ۱ 

وآمّا ثانیا؛ فائه لو کانت مصلحة الصوم وحکمته مان النفس» کما ذ کرت لكان 
يجب صیام الدهر أو اکثره؛ لا الانسان؛ لغلبة شهواته وملازمتها لذاته على الدوام 
یتحتاج إلى ما يصونه عنها على الدوام؛ لان دوام القعضي يقتضي دوام الحكم. ولم 
یوجب الشرع علیهم الا شهراً : في انسنة؛ فما عسى أن یخصل صیام ذلك الشهر من 
صيانة النفس في باقي العام؟ بل نحن نشاهد الناس في رمضان بصیرون لیلهم نهارهم . 
د وار اه ی اکثر مما یقضونه في نهار غیره؛ لانهم» لتوقع انم 
منها مجيء النهارء عدون الليل فرصة ينتهزونهاء وخُلسة( ') يغتنمونهاء خصوصاً 
(۱) مكررة في الاصل. 
(۲) الأصل: جلسة؟ 
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فیما شاهدناه بمدينة القاهرة. وما مَتّل من جَعَلَ صوم شهر من سنة صائناً للنفوس عن 
الشهوات. إلا مقل من آراد إشباع الأسد بِبَنّة أو إرواء الجمل بذقة. ونحن نشاهد ان 
كثيراً من المنقطعين للرياضة یصوم الدهن ویواصل في بعضه ثم تکون غایثه أن عجز 
عن ضبط نفسه؛ فتجمح به» فتصرعه صرعات آقبح من صرعات العوام الذین لا رياضة 
لهم بل لا یصومون رمضان أصلاً. والحكمة تقتضي أن يكون الفعل صا حاً لا فده 
من الحكمة والصلحة. وإلأ» كان کمن ادعی أن الله سبحانه خَلّق الفعالب والضباع 
لإهلاك النمور والسباع, ولق الحمام في الدور محراسة الطیور من العقبان والصقور» 
وخّق الذبان لاهلاك كل حيّة وئعبان! وذلك مما مب صيانة العامّة» فضلاً عن 
اکمای عنه. 

وا اا فما ذکرته معارض بان مصلحة الصوم حصول الثواب في الآخرة» أو 
تصفية النفس لادراك العارف؟ فن للجوع أثراً في الفهم والادراك . ولهذا قيل: البطنة 
تذهب الفطنة؛ و اجوع یورث العلم الدقيق» أو إذاقة الانسان الم اجوع لیسمح 
پتسا کی را پا , 

ومثل هذاء حكي أن معلماً لأنوشروان ضربه ذات يوم ضرباً وجيعاً بغیر ذنب؛ وذلك 
عندما برع فيما أراد من العلم وأراد الخروج من عند العلّم. فحقد عليه أنوشروان. 
فلمًا ولي اللك» احضر المعلّم فقال: "لم ضربتني ذلك اليوم» ولم يكن لي ذنب؟" 
فقال له: "ظننت أك ستلي مر بعد أبيك» لما رأيت من نجابتك . فارّدت أن أُذيقّك 
مرارة الظلم» لعلاً تظلم أحداً" . فقال أنوشروان: "زه زه!" تحسینا لما قصّده العلّم. 

وقد ذكر للصوم فوائد غير هذه. فجاز أن تكون مصلحة الصوم جمیع تلك الفوائد . 
وجاز أن يكون بعضها غير التي عنیتها أنت من الصيانة. وجاز أن يكون ما عنيبّه . فما 
ذکرته ما يصح على تقدير من ثلاثة تقادير. وهو مرجوح مغلوب؛ فلا یعوّل عليه. ان 
المرجوح في الشرعيات کالعدوم. 

آما قوله» "لا يجوز أن تكون مصلحة الصوم حصول الثواب» بل دفع العقاب » ففيه 
نظر؛ لوجهين: 

أحدهما أن النصوص تقارب التواتر في الوعد بالثواب على الصيام؛ وهي اکثر من 
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نصوص الوعید على ترکه. بل لا أعرف نصا في ذلك إلا قوله عليه السلام» / "من ترك 
يوم من رمضانء لم يَقض عنه صوم الدهر على ما فيه".(١)‏ 

الثاني: أن حقيقة الوجوب عند الأصوليين مركبةٌ من أمرين: مَطْلُوبِيَة الفعل» والمنع 
من الترك . فباعتبار المطلوبية» یترّب الثواب . وباعتبار المنع» یترتب العقاب. وصح في 
الحديث : "ما تقرب إلي عبدي بشيء مثل أداء ما افترضت عليه" .250 والإخبار بِالقُرّب 
كنايةٌ عن الوعد بالثواب؛ انها رابطاً 00 


وإذا ثَبَتَ أن حصول الثواب مصلحةٌ في الصوم» فان عورض بها ما ادعیّه من دفع 
العقاب» وقفت . ون ادعي أن مصلحة الصوم هي مجموع الأمرين» حصول الثواب 
ودفع العقاب» لم يصح حصرك للمصلحة في أحدهما. 

ثم قد سَبّق في قاعدة الزكاة» جواباً له عن هذا بعينه» ان العبادات أضرارٌ عاجلةٌ 
لتحصيل منافع آجلة. والنفع تارة يكون بتحصيل خيب وتارة بدفع شر. 

قوله» لا يجوز أن يجبر الانسان على تحصيل نفعه» كما لا يُجبّر على عَقد الإجارة 
لتحصيل الأجرة. ویجوز أن يجبّر عليها لينتفي(؟ ) عنه الأجرةٌ التي استغلها 
واستحقّها" . قلنا: هذا قياس تصرف الله سبحانه على تصرف غيره. وهو غير صحيح. 
فا نقول: امجبر» إن كان هو الله سبحانه» جاز أن يجبر على الأمرين. ون كان غيره» لم 
ی ری فإن الواحد متا ليس له ٍجبار الأجنبي منه على جلب نفعه ولا على 
دفع ضرره . إلا أن یکون تحت حجره؛ فیصیر كتصرف الله في خَلقه علکهما(*). 

ما الوج حيث اجبرناه على عقد الاجارق فا لم نجبره من حيث أن ذلك دفع 
ضرر عنه؛ بل من حيث هو حق عليه» وَجَّب عليه وفاه؛ كما يُجبّر البائم على تسلیم 
البیع. ثم يقول المجبرٌ في ذلك: "هو الشرع؛ وهو من تصرف الله سبحانه" . وقد بیان 
له إجبار خلقه على الأمرين. 
(۱) الترمذي ۷۲۳؛ ابو داوود ۲۳۹۲؛ ابن ماجه ۰۱۱۷۲ 
(۲) مسند أحمد ۰1 5ه؟. 
(۳) الاصل: رابط سببي . 
(4) كذافي لاصل. 
(5) لاصل: "تملکهما" . ولعلها: 'بملكهما" . وکا في هذا الوضع من الاصل خللاً. 
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قلت : فحیث یطلب مقدمات قاعدته؛ لم تصح له الدعوی في فروعها؛ وهو صحة 
صوم الفرض بنية من النهار» أو بمطلق النبة. وهذه الصورة اسهل؛ لأن قرينة رمضان 
تعين الطلقة بما وجب في الشرع. 

وقوله» "إن الصوم یکون عادة وعبادة؛ فوجب اصل النيّة للتمییز کلام صحیح . 
لکنه يلزمهم في اشتراط النية للوضوء؛ ولم یقولوا به هناك . ونحن اشترطناها بغير هذا 
التقرير» كما سبق ,(۱) 

وقرّر الزنجاني مذهبهم في هذه السالة بغیر هذا التقرير» وان فرب منه في حال ما. 
وذلك أن الصوم عبادة صد بها إلحاق المشقّة بالکلّف . ومشقة الصوم إا تلح غالبا 
بعد مضي جزء صالح من النهار؛ لا الانسان يصبح شبعانٌ ريّان؛ فإذا تعالی النهان 
انهضم الطعام» وتراقت الأبخرةٌ من العدة إلى الفم؛ فحصكت مشقّة الجوع والعطش. 
فحینشذ يتحقّق وجود مقصود العبادة, وهو الشقّة. فاعثبرت قبل الزوال لا ليلاً. 
وهذاء على ما فيه» اصلح من الاوّل . 

ومعتمّدنا في اشتراط النية قبل طلوع الفجر أن الصوم عبادةٌ محضةٌ؛ فاشترطت لها 
النيّةٌ تمييزاً لها من العادة والتداوي» كما سبن .(۲۱) وشان الشرط اطي اجزاءٌ الشروط؛ 
كما قلنا في نية الوضوء: يجب تقدمها على اوّل واجبات الصلاة. فأمّا الاکتفاء بسوم 
الماء / ... (۳) السنة» مع أنه شرط لوجوب الزكاة فيهاء فخارج عن قاعدة الشروط» 
لعارض طلب الاحتیاط للفقراء . 

فامّا قوله عليه السلا "لا صیام لمن لم یبیت الصيام من اليل(“ وفي لفظ من 
لم یبیت الصيامٌ من الليل؛ فلا صیام له" ٠°‏ فهو من أدلتنا في السالة. لکته متردد 
الدلالة, من جهة ان قوله» "لا صيام"» نكرةٌ في سياق نفي. وقد اختلف فیه؛ هل 
ات تا لفق فتشترط النيّةُ؛ أو نفي الكمال فقط كو سنة افرط روت 
(۱) راجع: صفحة ۱۲۳ أعلاه. 
(۲) راجع: صفحة ۱۲ اعلاه . 
(۳( كلمة أو ائنتان غير واضحتين في الاصل . ( وراجع صورتها: رقم ۰۳ صفحة 0" اعلاه) . 
٤(‏ ) النسائي ۲۳۳۷؛ ۲۳۳۸ ۲۳۳۹ ابن ماجه ۰۱۷۰۰ 
(5) النسائي ۰۲۳۳۶ 
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كما اختلف(۱) في قوله. "فا الاعمال بالنیات" ؛ هل تقدیره "حاصلا » أو 
"صحیحه" » أو "مجزئةٌ بالنيّات"» أو ' كاملةٌ بالنیات ؟ فتشترط النيّةٌ للوضوء على 
الأول» دون الثاني؛ لأن انتفاء الكمال لا يقتضي انتفاء الصحة والإجزاء. والله اعلم . 
ومنها قاعدته في الكفارات والمقدّرات 

افتتحها بان قال: اعلم أن المشروعات كلها مصالح» لا خلاف فيه. إنما الخلاف في 
مفعولات الله سبحانه وتعالى . فعندناء يجوز أن يُفعل الله بعباده ما لا مصلحة لهم 
فيه. وعند المعتزلة» لا يجوز. وأجمعنا على أن الله سبحانه لا يوجب على عباده» ولا 
یشرع لهم فعلاء الا لهم فيه مصلحةٌ مخصوصةٌ» يتعلّق بها وجوب شيى بحيث لا 
تحصل تلك المصلحة من كل نفل أو مباح . 

قلت : هذا أولاً رما تناقض أو سوء عبارة؛ لاه وجب برعاية الصلحة في المشروعات 


عونا هو سس اف [ الله ]۲۳۱. فان آراد بالشروعات" مفعولات خاصّة فهو سوء 


عبارة . وإلأ» فهو تناقض؛ إذ الشروعات دون مفعولات(۳) الله سبحانه . فیکون قد أتى 
الاعتزال من حيث آباه. 
وتحقیق مراده أن ما اقتضاه الله من خلقه اقتضاء تکلیف. یستلزم المصلحة لهم. وما 
اقتضاه اقتضاء تقدیر وتكوين» كتقدير الالام والعاصي, لا يستلزم الصلحةٌ» كما سبق 
في الرد على العتزلة في هذا الأصل» وهو رعاية الاصلح .(*) ثم كان حاصل ما قررته 
القاعدة الذ کورة أن مصلحة الایجاب الزائدة على مصلحة الباح والندب إِمّا عاجلت 
أوآجلةٌ. لکن الصالح تختلف في ذواتها ومقدارها باختلاف الا حوال والاشخاص 
والأفعال. کاختلاف قصر الصلاة وإتمامها وجمعهاء باختلاف(*) حال السفر والحضر؛ 
(۱) الاصل: اختلفا. 
(۲) الاصل: لانه أوجب رعاية [أو: برعاية . "فرعاية" ] الصلحة في الشروعات جزء من مفعولات" . 
(*) الاصل: الفعولات". والاضطراب الشدید في هذا الفقرة في الاصل اعاق من إصلاحها باکثر من 
ا لحد الا دنی من الاصلاح اللغوي. ولعل التکرار فیها أَربّك الناسخ. (وراجع صورة الفقرة کاملة: 
رقم 4 صفحة ۱۵ أعلاه ) . 
20 راجع: صفحة ٩۷‏ أعلاه . 
(ه) الأصل: وباختلاف. 
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وسقوطها عن المرأة ووجوبهاء باختلاف حال الحيض والطهر شرعا؛ والسفر وعدمه 
للتاجر باختلاف حال ظن الربح وأمن انطريق» أو ظنُ الخسران وخوف اللصوص؛ 
عقلاً. وککون الفعل الواحد مصلحة لزيد» مفسدة لعمروء لاختلاف الأشخاص. 
و ککون الا کل للجائع مصلحة والشرب له مفسدة, لاختلاف(۱) الأفعال في ذواتها. 
وککون(۲) القدر الیسیر نافعاً للشخص, دون الکثیر من غذاء أو دوای لاختلاف 
القدار. ۰ ۱ 

وإذا ثبت ذلك» لم یجز لنا الحكم بوجود الصلحة في الفعل» مع ترَهم انعدامها؛ نا 
بینا من رومها في الشروعات . بل لا بد من القطع بوجوبها. ولا يكفي جواز وجودها؛ 
ولا ظنه؛ لما بينّا من وجوب زیادتها على مصلحة الباح والندوب . بخلاف القیاس وخبر 
الواحد ؛ حیث وجب العمل بهما؛ لانٌ الدلیل القاطع قام على أن العمل بهما مصلحةٌ؛ 
بخلاف ما نحن فیه . 


[ فروع قاعدته في الکفارات والقدرات ] 

ثم بنی على ذلك أن الکفارة لا جب في قتل العمد» ولا يمين الغموس, ولا على من 
انفرد بروية هلال رمضان. / فردت شهادته ثم افطر؛ لانا بيا أن الصلحة تختلف 
باختلاف الا حوال والأشخاص . والکقارة في هذه الواضع مقدارٌ محدود, لا یختلف 
بزيادة ولا نقص. فنحن لا تعلم أن إيجابها في هذه السائل مصلحة ام لاء لجواز 
اختلاف الصلحة با ذكرنا وبيّنا أن هذه الصلحة لا يكفي في وجودها الظن» ولسنا 
بها قاطعین . 
[ الکلام على قاعدته في الکفارات والقدرات ] 

قلت : الکلام على ما ره . وحاصله أن الشروع لا بد فيه من مصلحة؛ وان مصلحة 
الواجب زيادة على مصلحة الندب؛ وانه لا بد من القطع بوجودهاء ولا يكفي فيه 
الظن. وهو منازع في الجميع. أما أن المشروع لا بد فيه من مصلحة فقد بينا ضعقه في 
القاعدة قبل هذه. وأما آن مصلحة الواجب بان أن تکون زائدة على مصلحة الندب» 
(۱) الاصل: وکاختلاف. 
(۲) الاصل: فککون. 


- ۱۳۸۰ 


فممنوع ایضا؛ لأنا إذا نازعناه في أصل وجوب ثبوت الصلحة فالنزاع في مقدارها 
آولی . 

ثم نقول : : لم لا يجوز أن یبد الله سبحانه خلقّه بالانالاختلفة مصالح متساویة؟ 
إن منمتّه عقلاء فقد سبق الکلام في قاعدة التحسين والتقبيح . وان مَنعیّه شرعا؛ فأين 
دلیله في الشرع؟ وظواهر السنة الصحيحة الستفيضة بل نصوصها تدل على صحّة 
ذلك ووقوعه. کقوله عليه السلا من فطر صائمأء فله اجر صائو؛ ومن جهز غازیا؛ 
أو خلفه في أهله بخیر» فقد غزا" +( وقوله. من سال الله الشهادة خالصاً من قلبه 
َه الله مراتب الشهداء» وان مات على فراش" ۰ وقوله في غزاة تبوك "إن بالدينة 
ناسأء ما هَبّطتم وادیأ ولا فطعم منزلك مت ۱ ؛ قالوا: "وهم بالمدينة؟" قال: 
"وهم بالدينة؛ حبّسهم العذر" > يعنى بنياتهم ۰ وهذه مصالح متساوية في ظاهر 
لام مع تفاوت الأعمال؛ إذ بين الصائم والمفطرء وبين الغازي وامجهز وبين النية والفعل 
في موق مساق العبادات بون بعيل . 

وام إن الضلحة لايد نتن القطع سر في الفعل» فضعیف أيضاً . لأنه لو آزم 
القطع بوجودهاء للزم القطع بتعيينهاء AE EE‏ لاختلاف المآخذ 
حك . وإن لم يلرم(“ القطع بتعيينهاء لکنا نقول : تعیین الصسلحة اولی بان م 
القطع فيه من وجودها؛ لأنّه آهم وأفيد وأشرح لصدر المكلّف »لما فيه من معرفة 
خصوصية العلّة . بخلاف الاكتفاء بمجرد الوجود؛ فان الصلحة قد تكون مجمَلّة. فإذا 
لم يعتبر القطع بتعيينها الأهمء فان لا يُعتبّر القطع بوجودها أولى . 

[الكلام على فروع قاعدته في الكقارات والقدّرات ] 

وإذ بطْلّت مقدمات قاعدته» بطلّت( * دعواه في فروعها الثلاثة . ولنا في كل واحدة 
منها قولان. واتختار فيهن وجوب الكقّارة؛ وهو الصحيح في الذهب إلا في مین 
(۱) مسند آحمد 4 .١١6-١١4‏ 
(۲) مسلم ۱۹۰۹ الترمذي ۱5۵۳؛ النسائي ۰۲۱۱۲ 
(۳) البخاري ٤٤۲۳‏ ؛ ابن ماجه ۲۷۹ . 
)٤(‏ في الاصل زيادة: "من" . 
(5) الأصل: تطلب؟ 
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الغموس؛ لأنَا بيتا في القواعد أن الکقارةً مترددة بين معنی العقوبة ومعنی الجُبران» وان 
معنی العقوبة فیها اظهر؛ لقوله سبحانه؛ في كقّارة الصید. « یوق وبال مره ۱(:4) 
یعنی القاتل عوقب بالغرم في ماله أو بنيّته» لکونه تلف مالاً لله» هو ممنوعٌ من 
باتلاف بدن الصید: وایضا فان الفقهاء قالوا: التعزیر مشروع(۲) في كل معصية لا 
حد فیها ولا کقارة؛ لكلا يخلو الفعل من عقوبة" . فدل على أن الکقارة عقوبةء كالحد 
والتعزير. 

ولا یرد على کون الكقّارة عقوبة إل كقّارة قتل الخطا؛ إذ لا ثم یعاقب بها عليه. 
ونحن نقول : نها عقوبةٌ على تفريطه؛ إذ لم يُتثبّت ليَظهّر له وجه الخطاء فيجعنب | 
أسبابّه . إن من رای حيواناً في ليل» أو في حم يمكنه أن ای لمُحمّق هو إنسادٌ أو 
لا. فإذا لم يحقّق ذلك. بل بادر ورَمّىء فقمّلهء فإذا هو إنسادٌ» ناسّب عقلاً وشرعاً أن 
يعلق بفعله العقوبة على استعجاله. وعلى هذاء فقس في صور الخطا . 

أو نقول: ٍن كقارة القطا تذبت من قبيل ربط الحُكم بالسبب؛ بقّنيها على عظم 
القتل والتغليظ في أمره. ورد الأحكام بالأسباب على خلاف الأصل؛ لما قررناه في 
القواعد . 

إذا ثبت أن الراجح في الکفارة معنى العقوبة» فلا شك في مناسّبة هذه الأفعال 
الثلائة للعقوبة. 

اما القعل عمد فظاهر. ولهذا أوجبت العقوبةٌ في النفس بالقَوّد» وفي المال بالديّة 
دن ال دمي. فکذلك. فالال بالكقارة ال سبحانه؟ لد ف ان لش في النفس 
مشترلٌ لله سبحانه؛ وللعبد بالعرزض؛ وإن كان في الاصل حقّاً لله لا غير بمقتضى 
المالكيّة الثابتة بالخالقيّة؛ إذ الأصل أن کل من خَلّق شيعا وأوجّدهء مَلَكّه. ولا خالق 
للموجودات الا الله؛ فلا مالك لها الا هو سبحانه. 

وأمّا مین الغموس» وهي أن يحلف كاذباً عالماً بكذبه» فلائه اجب على الله وانتهك 
حرمة اسمه العظیم . وفي ذلك نوع استخفاف واستهانة. فالعقوبة فيه آنسب منها في 
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قتل النفس؛ لأنه اجتراء على ملك الله وهذا اجتراء على عظمة الله . ونحن ری أن 
اكلكء أو ذا القدر والنصب من الخلوقين» قد یعفو عن ملء الارض ذهبا وعنبيدا وخیلا 
وغیر ذلك» ولا سامح بکلمة لد من ار ومنصبه. ولو لم تَعْض منه أيضاء لم 
يسامح بهاء لاقتضاء اف النصب ذلك ١‏ لاله بسيعه اولي كلاه الميرة على میت 
ولولا أن الله تعالى حليمء لا قنع من صاحب يمين الغموس بکقاری هي قدر نزِرٌ في 
ا 
عظمته. لكنّه سبحانه يقول: « ول يواخ الله لاس بظلمهم ما ترك ها من داب ۱(,4) 
إلى قوله في آية أخرى» لإإِنهُ كان خلیما غفورا 4 .۲۱) لکنه آعد للحانث في الاخرة ما دل 
عليه قوله تعالی» « | لین یُشترون بعهٌد الله وآيْمَانِهِمْ من قليلاً)» الایت(۳) وما ورد في 
السنة من الوعید . 

اما قول الفقهای "لا یجب؛ لانْ الذي أتى اعظم من أن يكون فيه كقارةٌ" » فهو بناءً 
منهم على أن الكفارة تكفر الإثم» أي تغطيه أو تزيله. فاثم الغموس ونحوها لا يكمّر 
بشيء. وهو غير مسلّم. بل نما هي عقوبةٌ؛ والعقوبات شرعت زواجر. وأولى ما زجر 
عنه حرمة الله سبحانه أن تُنتهّك في مُلکه وعظمته. 

ثم هذا القاتل والحانثء إذا صارا(*) إلى الله» ما أن تَتقدم لهما توبة؛ فقبولها 
واجب عند المعتزلة» مرجو عندنا من رم الله؛ فیسلمان. أو لا تتقدم لهما توبةٌ. فإمًا 
أن یں کما تقوله الععزلة؛ او لا بخلدا. فان خلدا. فقد أشبّها الکثان 
وسَّقّطت حرمتهما. فإيجاب الكقّارة عليهما في دار التكليف» مع مصيرهما إلى 
الخلود في النارء لا محذور فيه» لسقوط خرمتهما البیّن في المآل. وان لم يخلّداء 
فعذابهما على القتل والحنث مناه. فلتكن الکقّارة الآن من جملة ذلك المتناهي 
وا ا و تس و الاب و شا ات 
E‏ تدرا لخ میهف انیا / 
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وأما المنفرد برؤية هلال رمضان» إذا لم یثبت الصوم العام برژیته» ول في ذلك اليوم 
ما يقتضى وجوب الكفارة في غيره» فالعقوبة له مناسبةٌ؛ لأنّه انتّهك حرمة الله مخالفته 
أمره قطعاً؛ | إذ لا أعلى من مدرك البصر؛ وقد شاهد الهلال؛ فشبت في حقّه قطعا. 
و ن: نما ثبت الشهر من وجه؛ يعني بالنسبة إليه دون غيره . فكان ذلك 
تون تقض . فكان شبهة في درء الكقارة ھا جد :ودود تدر بالات" . وهذه 


قاعدة عامةٌ لهم في الأحكام؛ أعني تأثیر الوجود من وجه دون وجه في ضعف الموجود . 
وهي ها هنا تخیل لا حقيقة له؛ لان الشهی 4 كما نيك وا :فک رز خرن 
الكفارة إما هو عليه مختص(۱) به, لم يوجد على غيره بقوله سبباً. 

ثم نقول: منعكم لوجوب الكقارة عدیه إِمّا في الباطن» أعني فيما بينه وبين الله 
تعالى؛ أو في ظاهر الحكم» لوقوع الشبهة وكونه مظن لغلطه. والأوّل لا سبيل إليه؛ لاله 
منى ثبت في نفس الآمرٍ آثهوطا في نهار رمضان» تعلق به مقتضى الوطء باطناً. ولا لزم 
انقلاب حقائق أحكام الشريعة؛ لأن الشبهات لا تود تور في ظواهر الأحكام؛ أمّا في 
الحقائق الثابتة عند الله سبحانه» فلا. 

وأما الثاني» فلنفرض الكلام فيمن أخبّر أنّه رای الهلال ولم يتشكّك فیه وأنه وَطأ 
في ذلك الیوم فان آلزمتموه الكقارة» حصل الوفاق. وغره له | فا نوجبها على 
من ثبت عليه ذلك قطعاً . وان لم تلزموه اب ی 
مساو لحق الادمي. وكل من اقر بذلك» زمه مة مقتضی إقراره. اما أنه أقرٌ بحق آدمي» فلان 
تصرف الکثارات الفقزاء . ولاجلهم آوجبها الله باسبابها» كنا آوجب الركاة. 

فإن قیل: "هو حق آدمي ناقص؛ لاه لیس مستقلاً بالاستحقاق؛ فلا یصح قياس 
على الحق الكامل” . قلنا: فهو إما حق الله؛ أو حق الادمي» أو حشهما؛ لأنّه من 
أحدهما . فان كان حق الآدمي» فقد ثبت الطلوب . وان كان حق الله» فهو مساو احق 
الآدمي في التاکد. بل آکد . بدليل قوله عليه السلام» "فدین الله أحق بالقضاء",(۲) 
وخکم التساویین مساو. وان كان حقّهما جميعاً فحق اثنين اک من حق واحد. على 


(۱) الأصل: مختصاً. 
(۲) البخاري 559941865؛ الدارمي ۲۰۲ . 
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أن الح في نفس الامر لله» زجراً عن انتهاك محارمه؛ أو جبراً لا قهر من عباداته» أو 
استصلاحاً لعباده .ولا لفقراء جع فد فز 

وأمًا أن كل من أقرٌ بحق» لَزِمّه مقتضى إقراره» فللاجماع على ذلك في ال قاریر 
بالأموال والحدود والأنساب وغيرها من الأحكام . 

فثبت بما ذكرنا أن ما ذَكَرّه من قاعدة القدرات واهيةء وان الکقارة في المسائل الثلاث 
التي ذكرها ثابمةٌ» وأنّه ها أتي من النزوع إلى التحسين والتقبيح» وقد صرح بلفظه فيهاء 
حیث قال : "کل ما حکُم بوجوبه الشرعء لا بد وأن يحكم بوجود المصلحة فيه قطعاً. 
ولا يجوز ٍیجابه مع توهم انعدامه. لا في ذلك إيجاب ما يُتَوهّم فيه المضرّةٌ والفسدة؛ 
والاحتراژ عن الضرر الوهوم واجب؛ وإيجاب ذلك قبیح" . هذه عبارته. والله اعلم. 

ومنها قاعدته في الأنكحة 

وحاصل ما قررها به أن النكاح تَضمَّنء او استلّم» معنی تجب إقامته. لألّه ثبت مع 
وجود النافي . فلو لم يتضمن ذلك المعنى» لم يجب / مع وجود النافي . 
ما أنّه ثبت مع وجود المنافي» فلانْ النكاح رق ومّلكُ؛ لقوله عليه السلام؛ "النکاح 
رق" ۱(۰) ولكن نوقشنا في عبارة "الملك والرق"» قلنا: هو إثبات ولاية على المرأة» 
واختصاص بهاء ثنافیه حريّتُها؛ لأن الحريّة تُنبئ عن الخلوص لفظاً؛ وهي كذلك عقلاً 
وشرعاء من حيث إِنّ الله سبحانه خَلَقَ له لإقامة عباداته وتوحيده. ونن يتمكّن 
الإنسان 5 ذلك لا إذا اختص بنفسه وانتفی عنه اختصاص الغير به» ولان الإنسانيّة 
باصلها تقعضي الكرامة والاستقلال» فثبوت. الرق والملك والاختصاص ينافي ذلك. . 

وأمًا أن ثبوته مع النافي يقتضي أنه تضمَن؛ أو استلزم» معنی تجب [قامثه فلانّه لو 
لم يكن کذلك. كا كان إطلاقه أولى من حظره. 

قلت: هكذا قال في تقرير هذه القدمة. ولها تقريرٌ أقوى وأوضح من هذا. وهو أن 
الشيء مع منافيه لا يجتمعان عقلاً؛ وكذلك لا يجتمعان شرعاًء إلا لصلحة راجحة 
على مصلحة الندب» كما سبق تقريره له؛ وليس الا الواجب . 


۱ راجع: البيهقي» السئن الکبری» ۷ AY‏ ورواه موقوفا على أسماء بنت أبي بكر. وقال: وروي 
ذلك مرفوعا؛ والوقوف اصح . 
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قال : "واما العنی الذي اشتّمل عليه النكاح» [و] تجب إقامته» فیکفینا (ثبائه 
مجمّلاً؛ إذ قد دل عليه الدلیل؛ لأ الشيء یعرف بذاته تار وبدلیله ولازمه أخرى . 
وإن بيناه» قلنا: ذلك المعنى هو التوالد والتناسل والسكن والازدواج والتوسّل به إلى 
استدامة إقامة التوحيد» باستبقاء النفس» بصيانتها عن الزنا وأسباب الهلاك كما 
سبق.(۱) وذلك لان الإبضاع لا یباح بمطلق الإباحة؛ فلا بد من ضرب حدٌ واختصاص» 
يمنع الغیر عن مشاركة الرجل في مائه؛ ليثق بان الولد منه؛ فيقوم بتربيته والارضاع . 
و[إلأ] اخمّل آمر التناسل. ولو لم يكن له على المرأة ولايةٌ تمنعها من الخروج والتبدد 
علیه» وتلزمها المطاوّعة على الاستمتاع بهاء گا حصل السكن والازدواج.' 

ثم قال: فان قيل: "الإنسان لا يأثم بترك النكاح؛ وذلك ینّض الوجوب"» قلنا: نما 
لا يأثم بالترك في كل زمان؛ لأه واجب موسّع, أو على الكفاية. على أن بعضهم قال : 
3 ترك النكاح جميع عمره» ومات من غير نكاس عوقب عليه في الآخرة".' 

هذا حاصل ما قَرْر به هذه القاعدة. 


[فروع قاعدته في الأنكحة] 

ثم بنى عليها فروعاً. 
[الاشتغال بالنكاح أفضل من التخلّي للنوافل ] 

منها أن الاشتغال بالنكاح أفضل من التخلي لنوافل العبادة؛ لتضمنه معنى تجب 
إقامته» بخلاف النوافل. قلت : وهذا مذهب أحمد» خلافاً للشافعي .(۲) 
[إجبار لولی عبده على النكاح] 

ومنها أن المولى يملك إجبار عبده على النكاح» استبقاء لماله» وهو العبد» وصيانة له 
[إرسال الطلقات الغلاث جملة] 

ومنها إرسال الطلقات الثلاث جملة حرامٌ وبدعةٌ؛ لان ذلك قطع للمصلحة التي تحب 
إقامتها بالكلية» احترازاً عن تفريقهاء فإنّه جائرٌ. 
(۱ راجع: صفحة ۱۳۳ أعلاه. 
(۲) راجع مثلا: الشافعي الم 0 ۱۱۲۹-۱۲۸ ابن قدام الغني 294 ۰۳-۳۰ 
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[فسخ النكاح بالعيب] 

ومنها أن النكاح لا يفسّخ بالعيب. . لأنه بت مع وجود النافي ضرورة إقامة للمعنى 
الواجب . . وما ثبت للضرورة تقدر بقدرها في خصرصية | المعنى المقتضي له؛ فلا یظهر 
أثره في غیره . . وما يتتضمنه الفسخ» من زوال الضرر وإقامة العدل» قد جُعل له طريق 
تحصل به» وهو الطلاق . 

[ الکلام على قاعدته في الأنكحة] 

قلت : : هذه القاعدة ليس نزوعها إلى التصرف العقلي کغیرها . لکنه يناش فیها 
تنقها؛ فیقال : العتي الذي ذکرت أن النکاح تضمنه» يجب عقلك أو طبعاء أو شرعا؟ 
إن قلت: 'عقلا" » فقد ابطلتا قاعدةٌ ذلك . وان قلت: 'طبعاً"» فالطبيعيّات لا مدخّل 
لها في الشرعيات . ولهذاء لم يقدر بعض العلماء لد التي لزمالزوج وطء الزوجة فيها 
اجتزاء بداعي الطبع. / وان قلت "شرعا" » فأين دليله؟ وقوله عليه السلام ' 'تناكحواء 
تناسلوا؛ ومن رغب عن سنتي» فليس مني " ۲( ونحوه, قد حمل على الندب» لا الوجوب . 
بدلیل قوله, > نکاما طاب کم من الا ۲۱:4 ولو وجب, لما على باستطابتهم له؛ 
وقوله تعالی» ون تعبروا خر کم ) ۲۰ وایضا فان العلماء قالوا: الاقتصار على 
واحدة أفضل" ولو كان واجباء لكان الإكثارٌ منه أفضل» ولوجبت الأربع؛ لأنها غاية 
الواجب. كالصلاة الرباعية. . وإذا لم يجب النکاح. لم يجب العنی الذي تضمًنه؛ لانت 
ما لا يتم الواجب إلا به واجب . . فإذا لم يجب ما لا يتم غیره إلا به» عُلم أن ذلك الغير 
ليس بواجب . 

وأما قوله» ثبت النکاح مع وجود النافي " » فله اتجاه . لکن لو عکس عاکس 
وقال: : 4 ست مع وجود اللائم التاسب» ودلك لا الله سبحانه لق الزوجين الذكر 
واأنثى على تفاوت في الدين والعقل» كما صح به به نقل الشرعء أن النساء ناقصاتٌ 
عقل ودین؛ ولذلك كان شهادة امراتین وارئهما بشهادة رجل وإرثه. والدين والعقل 


,۱ البخاري ۵۰۲؛ مسلم 50١‏ ١؛‏ النسائي ۲۲۱۷ . 
(۲ النساء ۳ . 
حم النساء ۲۵ . 
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درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 
هما اللذان يحملان على صيانة النفوس عن الشهوات وملابسة احظورات؛ وذلك أجدر 
أن يبقي النفس لإقامة التوحيد . وذلك !۱ سبق من أن العقل مشتق من عقال البعير المانع 
له من الندود والشرود عن مالكه.(١2‏ و "الدين" مشتق من "دان یدین" إذا خضع 
وذل. ومنه "الدّين"؛ لا المديون يذل لصاحبه. فالإنسان يمتنع عمّا لا يحل بمقتضى 
العقل طاعة لربّه بمقتضى الدين. والمرأة تما تفص حظّها من هذين المعنيين الشريفين» 
ناسب أن تغبت عليها ولاية الزوج» لمصلحته باستمتاعه بهاء ولصلحتها بحبسه(۲) 
عن الشرود والتسارع إلى ما لا ينبخي . 

ولهذا رآینا النسوان في زمننا هذا قد استخرجن بمكرهن طريقة يُتوصّل بها أكثرهن 
إلى الشرود عن قيد الأزواج. فإذا أرادت المرأةٌ أن تخرج لقضاء وطر ما إلى بعض المواسم 
ور كالقرافة بالقاهرة» وموسى والجواد ببغداد» وكان زوجها فقيراً [لا] يُطمّع في 
جانبه» ادْعَت عليه عند القاضي بكسوة ونفقة ماضية» وجَعَلّت دعواها عند من يُقبل 
قولهاء مع منیها في عدم الإنفاق عليهاء استصحاباً للحال» وتمسّكاً بالأصل دون 
الظاه كالحنبلي. فتحبسه على ذلك. ثم تذهب حيث شاءت . فإذا عادت» أخرجته. 
فإذا كان هذا فعلَّهِنَ مع رابطة الزوجيّة, فما الظن لو خَلَونَ عنها! وحينكل, لم یلبّت 
النكاح إلا مع الملائم المناسب» بمقتضى الحكمة الشرعية. 

وأمًا حديث "النکاح رق" فلا يعبت عند أهل النقل. وأمّا عدوله عن لفظ "الرق" إلى 
"الاختصاص "» فغير مجد؛ اا انمه ميا ما ثبتا.(۳۱) لا مع الملائم المناسب . 

وأما قوله» "إن شرف الحرية وخلق الآدمي لاقامة العبادات يقتضي الاستقلال وعدم 
الاعتراض" . قلنا: هي مستقَلَةٌ بنفسها فیما يتعلّق بإقامة العبادات» لا اعتراض علیها في 
ذلك . ولهذا قلنا: إن له الاستمتاع بها ما لم يَضِرٌ بهاء أو یشغلها عن واجب . فليس له 
اعتراض علیها / في صلاة امس وصوم الشهر وحج الفرضء إذا وجدت شروطه . 
وأمًا ولايته عليها فيما عدا ذلك» فهو قتضى عقد النکاح الواجب الوفاء به» عوجب 


(۲) الاصل: یحبسها. 
(۳) الأصل: بينا. 


- 1۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح تم الدین الطوفي 
قوله تعالی» أَوْقُوا ود 4 .(۱) وذلك لا يعض من منصب الانسانية, ولا الحريّة. 
كما انها هي تتسلط علية بحکم العقد؛ ! نتحبسه علی مهرها ومژونتها» وعتنع عن 
التزوج والتسري عليهاء وإخراجها من دارها أو بلدها بشرطها؛ عملا بقوله عليه السلام» 
المؤمنون على شروطهم" ۲(۰) ونحوه. وليس ذلك قادحاً في شرف حریته» ولا إنسانيته. 

وآما قوله ألو لم یتضمن النكاح معنی تحب امه لا كان إطلاقه أولى من حظره" 3 
فلیس بلازم؛ لجواز ترجح إطلاقه ترجح ندب واستحباب لا ترجح عزم وٍیجاب . 

وأما قوله» "إن العنی الذي تجب إقامته هو التوالد والتناسل"» فهو ضعیف؛ لان ذلك 
لوعي ترما لوجبّت نيته عند عقد النكاح» أو عند الوطء. ولا نعلم خلافاً بين 
المسلمين في أن للرجل أن يتزوج ويطاًء وان لم يخطر بباله الولد . بل أبلغ من هذا أن 
لتصوص صحت بجواز العزل لنع الولد؛ وأجاز العلماء شرب دواء لقطع الحيض» مع 
إفضائه إلى منم الحمل . وإنما الله سبحانه أجرى العادة» بان هذا النوع الانساني متصل 
الوجود إلى اليوم الوعود» بحكم الدواعي الطبيعية الحيوانيّة» كسائر أنواع الحيوان من 
البهائم والطير والحشرات . 

وأما الازدواج والسكن» فهو أيضاً حاصلٌ بفضل لهي . ولهذا امن به عليهم» فقال: 
9 وجعل نکم رد وَرَحْمة »(") ونحوه. وذلك لما يحصل لكل من الزوجين من اللذّة 
بالآخر. حتى لو آراد أحدهما أن لا يحب صاحبّه لغلبه قلبّه» ولم تطاوعه نفسه . 
فانجذاب قلب کل منهما إلى الآخر كانجذاب الحديد إلى المغناطيس. وليس ذلك 
بكسب الإنسان» حتى يكون من معاني النكاح الواجبة. 

وٍما استيفاء النفس» بصيانتها عن الهلاك لاستدامة التوحيد» فدعواه من أضعف ما 
يكون. وقد تقرر ضعفها في نظير ذلك في الصوم.(4) وذلك لا الشهوات دائمة 
ملازمة؛ فلو كان القتضي للوجوب ما ذكرء لوجب استدامةٌ النكاح ما دامت الشهوات 


(۱) الائدة .١‏ 
(۲) حديث السلمون عند شروطهم" : الترمذي ۱۱۳۵۲ آبو داوود ۳5۹۶. 
(۳) الروم ۰۲۱ 


(4) راجع: صفحة ۱۳-۱۳۳ أعلاه. 


- ۱ 6۷ 


احذور منها الهلاك . وهوقد صرح باه راجب موسع» لا يجب إلا في آخر العمرء أو 
فرض كفاية» یسقط عن البعض بفعل البعض. وقال الفقهاء الذين آوجبوا النكاح: 
'يخرج عن عهدة الواجب بالوطء في نکاح مرة واحدة . 

قلت : فيظهر لي» والله أعلم» أن حكمة النكاح هو ارتداع المكلّف بعده عن الزنا؛ 
لاه بالنکاح مرة يصير محصناً. وقد عُلم أن خکم الشريعة في المحصنء إذا زنى» 
الرجم. فإذا زنى بعد الإحصان» فهو یتوفع أن تقوم عليه البيّئةٌ؛ / أو يحدث الله فيه 
داعي الاعتراف» كما اعترف ماعز والغامدية» فرجمل(۱)؛ أو يبقى في نفس الأمر مباح 
الدم» غير محرم(۲) شرعاء بحيث لو قتله قاتل لم يَستحق في الآخرة عن دمه عوضا. 
وهذه محذورات ياباها العاقل المؤمن لنفسه؛ فتکون رادعا له. 

وأمًا قوله» "ولو لم یختص الانسان بزوجته» لم یثق بان الولد له؛ فیتقاعد عن تربیته؛ 
فیضیع" ؛ فهذا قد علّل به العلماء. وعلیه (شکال؛ وهو آنهم في الجاهليّة كان لهم 
نكاح الرايات. يدخل الجماعة على المرأة؛ کل(۳) منهم يركز رايته على الباب. حتى 
إذا فرغ خرج» ودخل غيره كذلك. ثم إن حملت > اقیه بأحدهم؛ فلحق به. 
واصطلحوا على ذلك . وما انقّطع التناسل» ولا اختّل له حکم. فنقول: لو قدرنا أن 
الشرع قرر ذلك, جاز قطعاء مع عدم الاختصاص المذكور. وقد استقصيت بالجواب عن 
هذا فى الفوائد . 

هذا هو الكلام على مقدمات القاعدة. فلنتكلم على الفروع . 

[ الکلام على فروع قاعدته في الأنكحة] 

أما کون التشاغل بالنكاح» فيحصل(* ) من الفاعل بنوافل العبادات» فقد خالف فيه 
الشافعي بناه علی أن الله تعالی مدع یحیی بن زكرا بائه حصور لا باتی التساء . وما 
كان صفة مد لا يكون ضده افضل . ولان ذلك حظٌ محض للنفس؛ والله تعالی إا 
(۱) الاصل: والعامرية فرجم" . 
۲ الاصل : محترم . 
(۲) مکررة في الاصل. 
)٤(‏ كذا في الأصلء غير منقوطة. 


۱6۸۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
تعبّد خلقّه بترك حظوظ آنفسهم؛ فیکون تركه هو العبادة. وهذا آقوی من حیث النظر. 

أمّا قصة يحيى» فالاستدلال بها مبني على الاحتجاج بشرع مَنْ قبلنا. على أن 
الخصم يدعي تسحّه بنصوص السنّة في اقتضاء النکاح؛ فلا یبقی حجة» باتّفاق. 

وماخذ المسألة» فيما ذکره الرنجاني أن النهي عن الفعل» هل هو آمر باحد اضداده 
ام لا؟ من قال بالأول» آوجب النکاح؛ لانه منهي عن الزنا؛ فیکون مر ۳ 
النکاح. ومن قال بالثاني» فمذهبه ظاهر.(۲۱) وفي الاستدلال بهذا على وجوب النکاح 
نظر؛ فن بين الزنا والنكاح واسطة؛ وهي( "2 ترك الزنا بدون النکاح صبراً واستعفافا 
وترك الشيء ضده؛ فقد امتتّل بفعل ضا النهي عنه. ولا یلزم منه وجوب النکاح. 

والعحقیق أنه إذا خاف الزنا بترك النكاح؛ وَجَب؛ لا ترك الزنا واجب؛ وما لا يتم 
الواجب لا به» فهو واجب . فوجوبه مبني على هذا الاصل. ولْمّا عارضه حظ النفس» 
قال الخصم: "یباح له أن یامن غائلة الزنا بالنکاح؛ ما الوجوب. فیحتاج إلى دلیل. ون 
. یِتَمَحض ما لا يتم الواجب إلا به موجباً نیما إذا خلا عن معارض؛ کمسح جزء من 
الرأس» وإمساك جزء من الليل» واجتناب الباح المشتبه خشية إصابة احظور ." 

وأمّا إجبار السیّد عبده على / النكاح» فهو عندنا مختص بالصفیر. أمّا الکبین 
فلا إن وَجَب عليه النكاحٌ لحَق الشرع» فالشرع هو اجب لا السیّد . وان لم يجب» 
فمصلحة النكاح مختصةٌ بالعبد؛ ولا ولاية عليه في ذلك» كما لو ترك من الطعام 
والشراب ما لا يضر بماليّة السيّد من بدنه» فليس له إجباره على أكل اللحم السمين 
والحلوى الطيّبة. والكلام فيما إذا لم يجب عليه التکا بخوف الزناء فلا یرد ما ذگره 
من أن له استبقاء نفسه بصیانته . 

وأمّا إرسال الطلقات الثلاث فلم يكن محرما؛ لقطعها العنی الذي تجب إقامته 
N‏ بت ام کات واجبدٌ او لا. واثله تعالى ناظر لعباده 
وموذب لهم» ومرشد إلى الصالح. فولاية النكاح إذا ثبعت على المحل» كانت تلك 
الصالح مستمرة, واستيفاء الطلاق يزيلها بالكلّيّة» بحيث یبعد استدراکها بعد زوج 


(۱) الزنجاني» تخریج الفروع» ۲۹۳-۲6۱ . 
(۲ الأصل: وفي . 


بو 6 ۱ بت 


۸۹ 


ان . ومصلحة الطلاق إن عرضّت» حصلّت بالطلقة الواحدة؛ لافضائها إلى البينونة 
بانقضاء العدة واستباحة المرأة الزوج(۲۱. فإن احتیج إلى استیفاء الثلاث فلیکن 
بالتدریج» في کل طهر طلقةٌ. کل ذلك مراغاه لصنلحتیمان خشية أن یبدو له في 
(مساکها. فإذا استبقی من الولاية علیها طرفاء آمکنه ذلك . وربما كان بینهما ولد 
فاستدرك تربیته . وربما تأدبت هي بالطلقة. أو هو؛ فانتظم حالهما بعد الراجعة. وإذا لم 
یبق من الولاية شيا فات ذلك علیه» فحضور. وقد با ان الق فى اللفوس لله. فله 
الحجر عليهاء ودفع الضرر التكليفي عنها. فهذا منزع جید . 

واما منعه فسخ النکاح بالعيب» فقد ابطلنا اصله الذي بناه علیه؛ وهو ثبوت 
۳ 06 : ۲ 5 كل ل 
النکاح مع النافي . ومقتضی العدل الشرعي جواز الفسخ بالعیب الْخل عقصود النکاح 
لكلا من الزوجین؛ أن النکاح في الحقيقة عقد معاوَضَة؛ فجاز نسخه بالعیب؛ کالبیع 


رالاجارة. وما اختص به النکاح من سائر واه لا يقدح في هذا القیاس؛ لأنّ تلك 
ثبعت(۲) لمقتضيات آخر. ولائه قد جعل من جملة العنی الذي تجب إقامئه بالنکاح 
التوالد والتناسل والسکن والازدواج؛ والعیب مخل به خصوص النفرة. 

وامّا الطلاق. فهوء ون كان طريقاً إلى التخلص, إلا إِنّ فيه ضرراً على الزوج؛ لا 


يقتضيه دلیل. وهو ٍلزامه الهن وإسقاط ولايته عن احل بحيث لا يمكنه استدراکُها لا 


بعد زوج أو عقد. بخلاف الفسخ؛ فإنّه يرجع به عندنا على من غُرره من زوجة أو 


ولي؛ وتبقى ولایثه للفائدة المذكورة. ولا الأحكام الشرعيّة کالابدان الطبيعيّة» كلّما 


عَرّض لها عارض» اقتضى علاجاً خاصاً. والعيب في النكاح عارض لحكمه؛ فيقتضي 
علاجا خاصاً. غير المعهود بغيره. وليس إلا الفسخ. ولا شك في اقتضاء(۳) العيب 
حکما خاصاء ومناسبته للفسخ(؟) في حکم العقل وعدل الشرع. | 

قوله› اا مع العيب» إِمَا فی بقاء النكاح» فقد أبقيناه؛ أو فى قطعه فقد 
)١(‏ كذافي لاصل. 
(۲) الأصل: ثلت؟ 
(۳) الأصل: اقتضايه. 


٤(‏ ) الاصل: مناسبه للنسخ؟ 


۳ 


جَملنا له طريقاء وهو الطلاق" . قلنا: ليست القسمة حاصرة. إذ لقائل أن یقول : 
"الصلحة في قطعه أو رفعه بسیب خاصء وهو الفسخ . 

قلت : وقد حكى الزنجاني عن الحنفيّة أن مورد عقد النكاح عندهم هو(۱) ارقي لا 
القت اس بقوله عليه السلام» "النكاح رق" . لا أله لا ينتج البیع. فان ثبت هذا 
عنهم» جاز أن یرجع ماخذ السالة إلى أن العقود عليه الق أو منافع البضع؟ فعلى 
الاول لا يستحق الفسخ؛ لاذ الرقية سليمة لا تقص فيها. وعلى الثانى» یستحق؛ 
لاختلال المنافع بالنفرة الحاصلة عن العیب . والله اعلم . 

ومنها قاعدته فى الالية وأهلية( ') الأملاك ۱ 

واضطرّب کلامه فيها. وكان حاصله أن امالك التصرف شرعاً هو الختص بحالء 
لکونه غليها» يعمكن من التصرف في الأموال بضرب من الاختصاص؛ لأنّه محتاج إلى 
استبقاء نفسه لإقامة رسم التکلیف في ملّته. فلو لم يعبت له اختصاص بالاموال كا 

.ا 0 ف 2 0 
كان أولى بها من غيره. والتكليف مشعر بكونه على الحال التي یتمکن بها من 
الاختصاص بالأموال؛ لانْ التکلیف يشعر بكونه واجب البقای لإقامة رسمه. 

ثم آورد عليه سؤال ضعيف. وهو آن التكليف إِما أن يدل على المالكية قبل أوان 
التكليف» أو وقت مجیبه؟ والاوّل باطل؛ إذ لا تكليف قبل أوانه؛ فلا حاجة إلى 
الاستبقاء للخروج عن دائرة التکلیف . والنفي باطل ؛ لأن وقت مجيء التكليف يُخرج 
عن العهدة بفعل الکلّف به؛ فلا حاجة إلى الاستبقاء. فاحتاج هو لأجل هذا السؤال 
إلى أن قال: "آنا ما جعلت ذات التكليف دليل المالكيّة والاستبقاءء بل قلت: إذا 
استجمع الانسان امورا يلازمها التکلیف» يجب عليه الاستبقاء؛ لا الإنسان كلما 
كمل عقلّه» استجمم أموراً لا بد أن یکلّف معهاء ما فى الحال» أو فى الثانى.' 

قلت: فكلامه بهذا مع ما سبق متهافت في الظاهر. وان أمكن تصحیحه لكن 
عبارته لم تف بمقصوده؛ فاشعر كلامه بالاضطراب . والسؤال الذي أَُورَدَ عليه فاسد؛ 
لأن التكليف ليس بفعل واحد في حال من التكليف» حتى یفعله ويستفني عن 


(۱ الأصل : وهو. 
۲۱( الاصل : أهلة. 
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استبقاء نفسه . بل هي آفعال من احوال(۱) وأنواع في آزمان متطاولق لا عکن إيقاعها 
دفعة واحدة. فلا جرم احتاج إلى استبقاء نفسه وإلى المالكيّة لا جله . 
[ فروع قاعدته فى المالية وأهلية الأملاك] 


ثم بنی على هذه القاعدة مسائل . 


[ تصرف العبد المأذون له ] 
منها أن العبد المأذون له في نوع من التصرفات يُصير ماذوناً له في الانواع کلها؛ لان 


ِ 


بالإذن ارتمّع الحجر وظهرت مالكيه بمقتضى التكليف . والانع له ما كان تن حق 
السيد بخدمته. فاذا أسقطه في نوع أو زمن ماء سقط في الأزمان كلها. 
[ تصرف الصبي المأذون له] 

ومنها أن الصبي الاذون له / إذا تصرف نفذ تصرفه؛ لاه على حال» لکونه عليهاء 
يَتمكدّن من الاختصاص بالأموال والتصرف فیها. 

قلت: تبیّن من کلامه هذاء وما سبق» أنّ مراده بان الانسان إذا استجمم أموراً 
يلازمها التکلیف. وجب عليه الاستبقاء. لانه(۲) ما دام یترقی إلى التکلیف من حال 
إلى خال بار فهو متهيئ للملك» ومتوفع لوجوب استبقاء نفسه في الثاني؛ لأنّه 
جَعَل الصبي متّصفاً بالحال التي تصح بها المالكيّة. فوّجَب حمل كلامه على ما ذکرنا. 
لكن قصور عبارته عن مُراده أوّع في كلام الاشعار بالاضطرابات(۳). 
[ تحرو العتق ] 

ومنها أن العتق يتَجِرًا؛ ۵9 المملوكيّة ليست وصفاً قائماً بالملوك . بل هو بحق 
الاصل متهيئ ملك الاشیای قابل له» غير قابل لان يملكه غیره. وإطلاق اسم "المملوك" 
عليه تجوز شرعي» معناه أن اختصاص غيره باستعماله والانتفاع به مانم له من االتصرّف 
في نفسه. ثم ذلك الانع قد یثبت لشخص واحدي وقد یثبّت لشخصين» فاکش 
يشتركان في الاختصاص باستعماله . فإذا قدر زوال المانع من جهة أحدهماء لسبب» 
)١(‏ الأصل:أحيل؟ 
(۲) الاصل: انه. 
(۳) الأصل: بالاضطرارات؟ 
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درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدين الطوفي 
من عتق أو غيره» فوقوع ذلك السبب يقتضي وقوع أثره؛ وهو زوال مانع العبد من 
استعمال مالكية في نفسه من تلك الجهة. ولائه يقتضي زوال المانع من جهة الشريك» 
إذ لا مقعضي لذلك عقلاً ولا شرع فتعيتت التجزئةٌ. 
[ الکلام على قاعدته في المالية وأهلية الأملاك] 

قلت : قد نبهت على اضطراب كلامه في هذه القاعدة من حيث اللفظء إن لم يكن 
من حيث المعنى ..وما آوقعه في ذلك [!۷] الإغراق في التناسب العقلي . وذلك لأنّه 
ااا م ریق والتكليت جه يه کمال امب إضاضها الم على فا زر 

والتحقيق في الباب أن يقال: إن الله سبحانه لمّا خْلَق العبادً» لا آراد منهم من 
الاد والتکلیف: وجعلهم محعانین إلى ما تقوم به ابداتهم وتبقی به نفوسهم» بلق 
لهم آشیامء برسم خلك» متاعً لهم - کما ام الله سبحانه علیهم يذلاك في قوله» و 
الذي خن لکم ا في الأزض جَميعا )4 ,(۱) ( خر لک ما في السمَوات وما في الأزض ديعا 

مُه ۲ - ثم ابعلاء» بمکن کل منهم من الانتفاع بجزء مما خَلَقَ له من المتاع, الا 
بضرب من الا ختصاص . وإلأء كان انتفاعه به دون غیره ترجیحا من غير مرجم. وربط 
الشرع ذلك الاختصاص بصفات شريفة مناسبة. وهي» بالاستقرای الحياةً والانسانية 
والحريةٌ» وهي عدم الولاية عليه لغيره» بحیث یختص بنافعه دونه . فالملك دائرٌ مع هذه 
الصفات وجوداً وعدماً. والحكمة في إثبات الملك إقامة الأبدان إلى أوان التكليف 
وانقطاعه . فيشترك في ذلك المكلّف وغيره» ولیدا اوق ار ات ا 
یحتاجون إلى إقامة ابدانهم . والجماد والميت لا یملکان لانتفاء احياة التي هي شرط 
الانسانية والاتصاف بالحرية . فانتفت فيه الصفات الثلاث . والبهيمة لا تملك» لانتفاء 
الإنسانيّة. "۳ لا یملك لانتفاء الحرية. والتكليف الذي ذَكَّرَه إنما هو شرط 
الاستقلال بالتصبّفء لا لاستحقاق المالكيّة . 


بقي الكلام في ال جنين قبل أن ينفّخ فيه الروح. / فيقال: إن قلتم: "يملك"» فالحياة . 


و : 1 " 
منتفيةٌ فيه؛ وقد شرطتموها للملك . وإن قلتم : "لا يملك" » فبتقدير أن يموت أبوه قبل 


)١(‏ البقرة 9؟. 
(۲) الجاثية ۱۳. 


۳ ۲ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 
نفخ الروح فيه» يجب انتقال التركة بموته إلى بقية الورثة دون الجنين . فكيف وقفتم له 
اليراث وهو بحال لا يملك» ثم ورئتموه بشرط الولادة؟ فالجواب هملك . والحياةء وان 
لم توجّد فيه حالآ» فهو صائر إليها بحُكم العادة المطردة» أو الغالبة ۰ مالا؛ فهو حي 
بالقوة. فقامت هذه القوَةٌ مقام الفعل لغلبتها واطراد العادة بها . بخلاف الميت» فإن 
العادة لم تطرد بعوده حيًا . فهذا کلام واضح في الُلك» لا غبار عليه 
کلم علی فروع قامدت في ال وه اما 

أما الفروع التي ذكرهاء فالاول منها منوع» وضعفه آظهر من أن یظهر. فقوله 
"بالإذن ارتفع الحجر" . قلنا: مطلقاًء أو بالدسبة إلى ما أذن له فیه؟ الأوّل ممنوعٌ؛ ولا 
دلیل علیه . والثاني مسلّم . 

قوله» 'إذا رضي السید بإسقاط حقّه من خدمة العبد في زمان» سقط في جمیع 
لازمان" ع لا رابط فيه ولا ضابط یحویه. اهر کمن بقول: اجار 
الميتة في وقت الضرورة» جاز في جمیع ال وقات . وإذا مك بالحجر عن العبد بحضور 
المده ا وت الاس إلى دفعه؛ على راي الشافعي انفكٌ عنه في جمیع 
الأوقات" . ولو صح ذلك» لزم منه بطلان جمیع عمومات الشرع؛ لانها مخصوصةٌ 
بصور معروفة عند العلماء. وتعلّق حق السیّد بخدمة العبد في عموم الاوقات 
كعمومات الشرع المتعلّقة بانعال المكلفين . فلو استفاد العبد باذن ی 
خاص» رح ی و لاستفاد المكلّفون» بتخصیص صورة من كل عام» 
تخصيص جميع صوره. وذلك محال. ,فا عدل الشرع والعقل أن بختص تصرفه با 
أذن له فيه دون غيره» كسائر التخصيصات . 

وأمًا الصبي» فان كان مميّزأء ففيه خلاف بين العلماء. فان جیز فكالعبد؛ یختص 
تصرفه با أذن له فيه. وان لم یجز فالفرق بينه وبين العبد التکلیف وعدمه. وان لم 
يكن مميزا» لم يجز تصرفه؛ لمظئّة التفريط . 

ما مر العتق» فصحیح . لکن مأخذه أن الإنسان في أصل الفطرة حر(۲) بالاضافة 
)١(‏ لاصل: العالیة؟ 


(۲) الاصل: حل. 


5ه ۳۹ 


إلى اخلوقین. فاحرية اصل فيه» لحكمة الاستقلال بطاعة الله وعبادته التي خلق 
لأجلها؛ والرق طارئ علیها. فاذا وجد مقتضی الحريّة في بعض العبد ؛ ظهر حکم 
الاصل فیه؛ وهو الحرية. ثم استولی عندنا على باقیه» فیما إذا كان العتق لبعضه موسر 
وتضمن نصیب شریکه . وعندهم» يستسعي العبد في قيمة باقية, إن لم يكن العتق 
موسرا. کل ذلك لاجتذاب الحرية العبد إليها؛ لانها الاصل؛ وللاصول قوَةٌ. وصار 
کالاً جیر مستحق النفعة مدة الاجارة؛ / فإذا انقَضّت» ظهر حکم مالکیته لنافعه . 
وكا مرأة في رق النکاح» یظهر تصرفها في نفسها بالطلاق . وأيضاًء الذي قَرره في تم 
العتق» لا نحن نمنعه» ولا هو ينافي ما قلناه؛ بل هما من واد واحد. 

وممّا يدل على ضعف ما ذكره ذ فى أصل القاعدة أن التكليف لو كان مناطاً للملك» 
و غايةٌ للحال التي حى بها الللك» على ما فسّرنابه کلاّه من العدریج» لوب ان 
تتفاوت أملاك الناس ومالکیتهم في الکمال والنقص والقوة والضعف, بحسب تفاوتهم 
في ال حوال التي باستجماعها استحقوا الملك. فیکون ملك الولید أقوى من ملك 
اجنین والفطیم آقوی من الوليد» والراهق آقوی من الوليد» والبالغ آقوی من الراهق . ولا 
قائل بذلك. 

ومنها قاعدته في الأملاك 

و یی و ی سل وموجد الشيء 
ومخترعه احق علکیته من غیره . وإنما شرعت للناس استصلاحاً لهم» لیتوصّلوا بها إلى 
التوحيد وإقامة العبادات . فالقصود د منها الانتفاع المستبقي للنفوس . وهذا يقتضي أن 
[في ] کل موضع كان القصود أكثر حصولاً» كان لك أولى بالثبوت. 

[ فروع قاعدته في الأملاك] 

ثم بنى على ذلك فروعاً . 
[ استیلاء الکفار على أموال المسلمين في دار الحرب] 

منها أن الکفار إذا استولوا على أموال المسلمين وأحرزوها بدار الحرب» مَلکوها؛ 
لأنهم أوصّل إلى المقصود منها؛ لاستيلائهم عليهاء وتملّكهم من الانتفاع بها. بخلاف 
السلمین؛ فانهم لا يكين لهم بها اا لا علی تقد ال والزمان . ۰ 


- 


۹۱ 


[ قسمة الغنائم في دار احرب ] 

ومنها أن قسمة الغنائم في دار الحرب لا تجوز ؛ ان الدار دار الكقار؛ فیقدرون علی 
استردادها غالبا . فهم آوصَل إلى الانتفاع بها. بخلاف جزئيّات الغنائم» کالطعام 
والعلف للغزاة؛ فإنه ملك الغزاق لعجل انتفاعهم به. قال : "ولا یلزم على هذا 
الغاصب؛ لا لا نسلم أنه اوصل إلى الاننتفاع بالخصوب من المالك» لاستوائهما في 
الدار؛ ویرجح الالك بالملكيّة(١‏ )؛ فيمكنه الاسترداد غالبا إِمّا بنفسه أو بالرافعة إلى 
الإمام 5 
[ تغيير الغاصب فى المال المغصوب] 

ومنها أن الغاصب إذا طحن الحنطة» أو خَبَزْهاء أو بح الشاةً وطبّخهاء أو أدخل 
الساحة في بنائه» انقطع حق المالك من ذلث؛ لصيرورة الغاصب أوصّل إلى الانتفاع منه 
به . 

[ الکلام على قاعدته في الأملاك] 

قلت : هذه قاعدةٌ عن التحقيق قاعدةٌ. أمّا أوَلأء فلا تسلّم ان الاملاك شرعت 
استصلاحاً للعباد فقط» بل وللامتحان لهم بالتصرف فيها؛ بدليل قوله تعالی» ثم 
جعلناكم خلائف في الأرض من بَعْدِهِم لنظر كيّف تَعْمَلونَ ۲۲۱4 وقول موسى لقومه ذلك 
بعینه(۳) وقول النبي عليه السلام "إن الدنيا حلوةٌ خضرة؛ وان الله مستخلفكم 
فيهاء فناظرٌ كيف تعملون" .(؟) ولهذاء جاء في الا "یجمع الله سبحانه الذهب 
والفضة يوم القيامة جبلین. ثم یقول : هذا مالنا عاد إلينا؛ سعد به قوم» وشّقي 
آخرون مر 

وإذا ثبت ذلك» لم یلزم أن يكون مقصود الال الانتفاع به» بل والتكليف بحسن 
(۱) الأصل: بالملكة. 
(۲) يونس 14. وفي الأصل: "جعلکم" . 
(۳) انظر: الأعراف ۰۱۲۹ 
(4) ابن ماجه ۰۰۰ . 
(5) لم أجده في المصادر التي بين يدي . 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
التصرف فيه على ما آمر به الشرع. وحينكذ» تنهدم القاعدة للذ کورة؛ لاد کل من 
فرضناه أوصّل إلى الانتفاع بمال» قلنا: هل انتفاعه به یکون مشروعاء ام لا؟ فان كان 
مشروعأ,(۱) ملَكَ. وإلاء فلا. وأمًا انیا فلا ئسلّم اد من كان أوصل إلى النفع كان 
أولى بشبوت الملكء لما ذكرناه. فالقاعدة ممنوعةٌ بمقدّمتيها. 
[الكلام على فروع قاعدته في الأملاك] 

وأما فروعهاء فنقول: قواعد مذهبنا تقعضي أن الکقار لا يملكون آموال المسلمين 
بالاستيلاء علیها.(۲) وهو مقتضى العدل؛ لاله سبب محرم؛ والاسباب المْحرّمة لا تفید 
الملكَ؛ ان احرم شرعاً كالمعدوم؛ والمعدوم نفي صرفت؛ فلا يُفيد شيغاً. . 

ونص أحمد على أنهم يملكونهاء لک ماخذه غير ما ذكرتم . وهو أن المسلمين 
أصيبوا بأموالهم في سبيل الله؛ فكان أجرهم فيها على الله. فلا يجمع لهم بين العوّض 
والعوض؛ كما لو وقفوها على الكقارء أو تصدقوا بها عليهم. فصار كأنها انتقت إلى 
الله؛ ثم مَلّكَها الله الكقّارَ بذلك السبب لمْحرّم» زيادة في إطغائهم وعذابهم وإقامة 
الحسجّة عليهم. وهذا مأخودٌ من راي عمر رضي الله عنه؛ حيث اراد أبو بكر آن یاخذ 
دية قتلى المسلمين من أهل الردة؛ فقال له عمر: "لا ديّة لهم؛ لأنهم بُذلوا أنفسهم في 
ا ا 

وذكر الزنجاني أن المسالة مبنيةٌ على تكليف الکقار بفروع الإسلام» فعند الحنفيةء لا 
يكلّفون بها؛ فلا تثبت تحريم أموالنا عليهم؛ لاد تحرعها من الفروع» وهم غير مكلّفين 
بها. وعندناء هم مكلّفون بها فیثبت تحريم آموالنا في حقّهِم؛ فلا بعلکونها .(*) وعلى 
هذا يقوى ما قرره أبو الخطاب. فيكون ص احمد في هذا الفرع على خلاف أصله. 

وأمًا قسمة الغنيمة في دار الحرب» فهو عندنا مخيّرٌ بينه وبين تأخيره إلى دار 
الإسلام. قوله» "الکقّار في دارهم أوصل إلى الانتفاع" . قلنا: بماذا؟ بما في أيديهم 


(۱) الأصل: مشرعا. 
۲ ابن قدامة» الغنی» ۰۱۳ ۲۲-۱ ۱ . 
۳۱ الطبرانی» العجم الا وسط» ۲ 61۸-۷ . 


(4) الزنماني» تخریج الفروع» ۰۱۰۱-۱۰۰ 


۷ 


۹۲ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 


واحرازهم؟ الأول مسلم. لکن ليس الكلام فیه؛ إذ لا یسمّی "غنيمة" . إنما الغنيمة ما 
د منهم قهرا بالقتال» وصار في قبض السلمین. وحینعذ. السلمون أوصل إلى 
الانتفاع به من الکفار. فجازت قسمته كسائر آملاکهم. 


قوله» الدار للكمًا ر؛ فیقدرون على الاسترداد والانتفاع" . قلنا : هذا تعليل جبان. 
فان المؤثّر في الغنيمة إِنما هو السیف» لا قرب الدار وبعدها . ویلزمهم على هذا أن لا 
تيزو فس المسلمق امزال أنفسهم التي جازوا بها من دار الإسلام في دار الحرب؛ 
لأنها( '» دار الکفا ر؛ فکما یقدرون على استنقاذ آموالهم یقدرون على أخذ آموال 
المسلمين. ولا قائل به . ثم يلزمهم بمقتضى الفقه أن یصلوا فيقولوا: 'إن كان جیش 
الإمام قو مستظهراً على عدوه في غالب الظن» جازت القسمةٌ . وإلأء فلا" ؛ كما قلنا: 
لا ييستعين بالكفار إلا إذا كان جيشه يكافئ عدوه ومّن أعانه منهم؛ وان لا فلا. 

وا تیم فممنوعةٌ عندنا؛ بل يرجع بعين ماله حيث أمكنه. ولا نُسلّم ان 
الغاصب ترا كارن واو منه؛ إذ لو صار بذلك أولى» لصار عجرد 
الغصب وصيرورة المغصوب في يده. وكل ما اعِمَدَرَ به عن مجرّد الغصب / لازمٌ له 
في لحن تون زه وذبح الشاق وطبخهاء والبناء على الساحة» ونحوها؛ لا 
علّتهم موجودة ذ في الموضعين. . وما أوقعهم في هذا الأصل الضعيف لا ظنهم أن الأملاك 
كيك بكسلا ان حدر بش شاه على NR‏ 
رعاية الأصلح الذي أبطلناه. ۰ 

ومنها قاعدته في وصف الفعل بأنّه ضررء أو قبیح 

فقال : "ليس كون الفعل متعباًء أو شاق مؤلاًء هو المقتضي لكونه ضررأ أو قبیحا؛ إذ 
لو كان كذلك» تما ورد الشرع بالافعال الشاقة على الطباع؛ لا جهة القبح | إذن فیها 
قائمةٌ» وهي كراهة هت ونفرة النفس . والعقل ينفي القبح والضرر. فورود ی 
يناك ا . وهو تناقض في الحجج . فإذن» الجهة المقبحة الموجبة لكون الفعلٍ ضررا 
قبيحاً هو وقوعٌ الفعلٍ على غير وجه الاستحقاق, أو خلوه عن نفی أو دفع ضرر. فإيلام 
الجاني حسن عند العقلاء قبل ورود السمع. وكذلك ما تعلّق به من الإيلام حصول 


,۱ الأصل : لأن. 
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نفی أو دفع ضرر؟ کالفصد والحجامة. فحاصل الأمر أن كل فعل وقع 1 أو 
حصل نفعاء أو دقع ضرراء وو سن والا؛ فلا" 

قال: "ولهذا قلنا: يَبطّل قول من ينفي الزكاةً عن الصبي» والحرية عن الذمي بعد 
الإسلام» والقتل عن شريك الب . ونقول : إيجاب هذه الأشياء أضرارٌ بنفسها؛ فلا 
تشرع لقبحها" . قال: "لأا نقول لهم : لا بد من نفي ما قلنا من وجوه احسن والمصلحة 
لصي الفعل ضارا اوخا , 

[ الکلام على قاعدته في وصف الفعل بأنه ضرر أو قبیح ] 

قلت : أمّا تقريره لقاعدة الإيلام» فقد سبق القول فيها مع العتزلة؛ وانهم یَبُحون 

الإيلام إلا إذا تعلمت به مصلحة.(۱) وهذا نسج على ذلك النوال . إلا إِنّ الحقّ ان 


تقریره هنا صواب . لأ کلامه في الایلام» من حيث هو مشروغ يترتب عليه الا حکام 
لا من حيث هو مقدور لله سبحانه . فتقريره صحیح. لکن قد ترتب عليه أنّه ناقّض ما 
قدمه في أن الصبي لا تجب عليه ال زکاة؛ فان کلامه هنا یقتضی وجوبها. 

وما سقوط الجزية عمُن اسلی أو مات کافراء فهو مذهب أبى حنيفة؛ خلافاً 
للشافعی؛ فقد خالف مذهبه ایضاأٌ. وماخذ اخلاف أن اجر شرت عقون وصغارا 
على الكفرء وبدلاعن نُصرّة السلمین» أو عوّضاً عن العصمة والسکنی فى دار الاسلام؟ 
فمن قال بالأوّل» أسقطها عنهما؛ إذ لا عقوبة على ميت أو مسلم. وفى الحديث» 
ليس على مسلم جزيةٌ” ."2 ولا السلم قد بَّدَّل النصرةً بنفسه» فسقطت عنه في 
ماله على ذلك الوجه. والکافر الیت سَةّط عنه تکلیف الشرع» وصار إلى عذاب 
الآخرة. ومن قال بالشاني قال : "قد استّوفى المعوّض» وهو العصمة والسکنی؛ فلم 
تسقط بالموت والإسلام» کالاً جرة ودين الآدمى" . 

والاخذ الأول هو ظاهر الآية» حيث قال الله سبحانه: الوا این لا یو باللّه, 
إلى قوله» من الذين أوتوا الکتاب حتى يُعْطوا الجزية عن ید وَهُمْ صاغرون 2044 فصرّح 
(۱) راجع: صفحة ۱۰۸ أعلاه. 
)۲( آبو داوود ۳۰۵۳ . 
(۳) التوبة .٠۹‏ 
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بالصٌار. وأشار إلى العقوبة على ترك الإسلام بقوله» « تلا این لا یو باللّه ...ولا 
یِحرَمُون ... ولا يَدينون دين الحق) .۱۱) واقتران الفعل بالوصف الناسب یفید(۲) 
التعلیل به لقوله» ظ فافتلوا امش رکین ۳(:4) "واقطعوا السارق (*) واجلدوا 
لاک هو تن غراف E‏ علی اکن وبدل العقوبة عقوبة. 

واما القول / بان الجزية عوض عن العصمة أو السكنى» ففیه ضعف من جهة انا 
تعلّم أن مقصود الشارع وانصراف هته بالكلية إنما هي إلى تحصیل الإيمان والزجر عن 
الکفر لا إلى العاش والتجارة . ولا شك أن العاوضة ضرب من التجارة؛ والشرع ورد 
زاجرأء لا تاجراً. والذي يحم هذا أن النبي عله كان يتالف الواحد من الکقار على 
الإسلام بالمال العظيم. كالذي أعطاه عم بين جبلين» فاسلم هو وقومه وقال: "يا قوم! 
أسلموا! فان محمّداً يُعطي عطاءً مُن لا يخشى الفاقة" .() ومع هذاء یبعد جداً أنه 
تماکس ذميًا اسلم على اجرة دار سنة» مع أن همّة أهل الذمّة دنيئةٌ؛ فرها رغب أحدهم 
في الإسلام طمعاً أن تسقّط عنه الجزيةٌ للعام الاضي . فإذا لم تسقط عنه» امتنع غيره من 
الاسلام لقوات ما برعغب فيه. وبهذا التقرير» يتجه أن يقال : تسقط عمّن اسلّم منهم» 
دون من مات کافراً-وهو مذهب احمد رحمه الله دن الکافر امل للعقوية. واصل 
العقوبة أن تکون في بدنه القتل . ثم انتقلّت إلى ماله» بعقد الذمّة؛ وماله باق؛ وقد 


استحقّت فیه . 

وأما شريك الأب في القتل» فیجب القصاص علیه. وهو قول مالك والشافعي 
واحمد؛ لأن القعضي للقصاص قائم في حقّهما. ولهذا آوجبه مالك على الأب إذا دب 
ولده» ونحوه من الا فعال التي لا تحتمل التادیب؛ بخلاف ما لو حذفه بسیف ونحوه. 
لاحتماله ذلك. وإنما قلنا: "إن القعضي قائم'؛ لأ مقعضي القصاص هو القتل العمد 


(۱) التوبة ۲۹ . 

(۲) ویحتمل أن تکون: یقید . 
(۳) التوبة ۵ . 

(4) قارن: الائدة ۳۸. 

ره ) فارن: النور ۲ . 


(5) مسلم ۳۲۱۲. 
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العدوان؛ وهو موجود منهما؛ فاقتضى وجوب القصاص عليهما. وإنما تخلّف الحكم عن 
مقتضيه في حق الأب» لمانع مختص به؛ وهو قوله عليه السلام» "لا يقتل وال 
بولده .(۱) ومن حيث الحكمة» ان الأب كان سبب وجود الولدء فلا یناسب أن يكون 
الولد سبب عدمه. ولهذا قلنا: إذا مك أباه» عتق علیه؛ ا والجزية 
وجود حکمي . فوجب في الحكمة أن يكافئ والده علی (یجاده له حقيقة بالرلادة 
بإيجاده لابیه حُكماً بالاعتاق . 


وقد ورد على هذه الحكمة ما إذا زنی بابنته؛ فإنّهِ برجّم. فهي إذن سبب إعدامه» مع 
اله سبب إيجادها. فمن آراد تصحیح حكمة نفي القصاص عن الاب قال: "لا يكون 
الابن سبب إعدامه» لحق نفسه؛ فیخرج رجمّه بزناه بابنته؛ لان ذلك مق الله. ولهذاء 
لو قتلهاء لم یقئل بها؛ لان القصاص حقهاء أو حق ورثتها" . وقد يُمنَع هذا أيضاً باه 
على أن المانع من القصاص اختص بالاب؛ بقي الا جنبي في وجوب القصاص على أصل 
القتضي له. 

ومن أسقط القصاص عنه» ألحقه بشريك المخطئ؛ بجامع أن كلا منهما قصاصٌ 
منتقض في لمكن اي وحن علی احد القاتلین دون الأخر؛ فصار شبية تدرا نقد 
وهو ضعیف . / إذ الفرق بینهما أن الانع من القصاص في حقّ الاب منشاً کالابوة - اي 
کونه أباً؛ لا ذكر من الحكمة المناسبة - والانع في حى الخطئ إما هو من جهة فعله؛ وهو 
الخطا. فسری حکم الخطا من فعله إلى فعل شريكه لاتحاد(۲) محل الفعلین. فلم 
يتمحض المد في حق الشريك؛ ولم يكن مشأ المانع کون اخطین أجنبيّاً مغلا 
لیختص به . ولو كان» لشارکه ال خر أيضاً نیما ذا كان کذلك. فحاصل هذا الفرق ان 
المانع في حق الأب راجع إلى ذاته» فاختص به؛ وفي حق الخطی راجعٌ إلى فعله» فسری 
إلى فعل شریکه. 

وأمّا قولهم "ینقض(۴) القصاص شبهةٌ تدرأ الحد" . قلنا: لیس ذلك مطلقاً. لا 
(۱) الترمذي ۱4۰۱: ابن ماجه ۰۲۱۲ 
(۲) الاصل: ایجاد؟ 


۳( الأصل : ببعض ؟ 
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تدرا اد شبهة متمكنة تصلح لدرئه. وهي کذلك في شريك الخطئ» لکونها في 
الفعل الشترك بینهما؛ بخلافها فى شريك الاب فانها المختصة بالفاعل» الذي هو الاب 
دون شریکه؛ وذلك لا يقعضي التعدي إلى ذاته» ولا إلى فعله. أو نقول : شَرط وجوب 
القود العمد احض. وهو موجود فى شريك الأب؛ بخلاف شريك الخطى . 

هذا ما تیسّر ٍیراده من فروع الأصل الذ كور» وما ناسبّه وقارئه وترع إليه على ما بنا 
وجهّه . وفي ذلك كثرةٌ لمن آراد الاطلاع عليه . 


-. ۲ - 


اا ا ال ابيع نجم الدین الطوفي 
[خامساً: مسألتا القدر وخلق الأفعال] 

ولتشرع الآن في مسالة القدّرء وفي مسالة خَلق الأفعال؛ نقلاً ودليلاً من المعقول 
والمنقول . فنقول» وبالله الاعتصام والتوفيق : 

اعلم أن هذه السالة» أعني مسالة القدّرء هي سر من أسرار الله سبحانه؛ لا سبيل 
لبشر إلى الاطلاع على كُنهه وحقيقته» إلا إن شاء الله. ولو كان لبشر إلى الوقوف على 
كنهها سبيل» لكان أولى الناس بذلك الأنبياء. وقد سال عنها موسى وعيسى وعزيرٌ؛ 
فكان جوابهم فا أنتم عبادي» وهذا سر من أسراري؛ وأنا لا أسال عما آفعل" . 
فأمسك موسی وعیسی, وعاود عزیر فیها؛ فأغلظ له القول» ومحي من دیوان النبوة؛ 
فهو لایعد فیهم.(۱) وأما نبینا محمد ع» فاکتفی عن السوال عنها با علّمه الله 
سبحانه ما يقتضي الإمسالة. وقال الصدیق : "المجز عن درك الإدراك دراگ" . وقال آمیر 
الومنین علي رضي الله عنه: "كلما زاد عقل الری زاد [ٍعائه بالقدر" . وکفاك بامیر 
المؤمنين عقلا وفهماً؛ ثم هو قد آلقی السلامٌ في هذا القام. 

وإنما غرضنا وغرض غيرنا بالكلام فيها دفع شُبّه اخصوم. المفضيّة إلى الاعتقاد 
الموصوم والعقد القصوم؛ لانها شب شيطانيّةٌ» اصلها مُتلقّی من إبليس» كما سبق في 
مناظرته ."2 فهي تزلزل الاعتقاد» وتحید بالإنسان عن نهج الرشاد. فإذا تبين بطلانهاء 
رجع الشخص إلى ما جاء به الشرع» من الإيمان والتسليم» بقلب من الشّبّهات نقي 
سلیم. مثال ذلك ملك مَتَحَصنْ بحصن» أو قلعت وفيها نخر یخاف أن یفتّق من قبله. 
فقلبه مشغول من جهته. فإذا سده ومن غائلته. اجتمّع همه وزال غمّه. | 

فلهذاء كل من وقفنا على کلامه في هذه السالة من(" القَدارية إنما جیبهم 
بالمداقعات والالزامات»(؟) بان تبیّن ان الإشكال الذي يوردونه لازم عليهم» ولا ناتي 
في توجیه حقيقة السالة بما يمثل إليه العقل مثله إلى شبه الخصوم. حتی إن آبا عبد الله 
(۲( ا 
(۳) الاصل: مع. 
(4) الاصل: الاکرامات . 
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الرازي» مع تَبحره في الکلام» ومعرفته بطرق الاستدلال والالزام لما أورّد شبهات آبي 
الحسين الآتي» إن شاء الله ذكرهاء واجاب عنهاء قال بعد ذلك: فان قیل: "فما 
الحيلة؟" قيل: الحيلة ترك الحيلة» والرجوع إلى قوله تعالى» «الا يأل عَما يَفْعَلُ وَهُمْ 
يُسْألُونَ) .(۱) وكلامه هذا مقتضب مما سبق» من قول الصديق» "العجز عن درك 
الإدراك إدراك" . ۱ 
[بیان معنى الکسب و "الخلق ] 

وعند هذاء يحتاجء قبل الشروع في -خاصية المسالة» إلى بيان معنى "السب" 
و"الخلق'؛ لان مدارٌ المسألة عليهما؛ إذ أفعال العباد عندنا صادرة عنهما؛ أعني خَلقَ 
البارئ» وکسب العبد . فنقول: "الق" یستعمّل بمعاني : 

منها الابداع والاختراع وهو إيجاد الشيء بعد أن لم یکن؛ کقوله سبحانه. « خلق 
السْموات والارض ۲۲۱۰4 «رخلق کل شيم ۳(,4) « خَالِق کل شير .(*) وهذا خاص 
بالله» یستحیل من غيره . 

ومنها الکذب والافتراء والاختلاق؛ نحوء «إإِن هذا لا خلق لول 4(*) بسکون 
اللام؛ و إن هذا إلا اختلاق 200.4 وهذا على الله مستحیل. 

ومنها التصوير» وهو جعل المادّة على شکل وصورة ماء نحو « وذ تخلق من الطين كَهِيَْة 
الطَيْر ۲۷۱۰4 < فَتبَارَكَ الله َحْسَنْ الخالقين ٠*٠‏ أي الصورین . 


و سب و ۲۱ 


وتقدیر الشيء بالشيء أي جَعلُّه على قدره. ومنه سمي الحذاء الق اند يقد 
(۱) الأنبياء ۲۳ . والكلام من: الرازي» الأربعين» ۲۳۷. 
(؟) الانعام ١‏ ؛ الأنعام ۷۳؛ الأعراف > ۵؛ التوبة ۲ ۳؛ وغيرها. 
(؟) الانعام ۰۱۰۱ 
(ع) الانعام ۱۰۲) الرعد ۱۳؛ الزمر ٩۲‏ ؛ غافر ٦۲‏ . 
(5) الشعراء ۱۳۷. وراجع: ابن الجزري» النشر» ۰۲ ۰۳۳۵ 
)٦(‏ سورة ص . 
(۷) المائدة ۰۱۱۰ 


. ٠٤ الومنون‎ )۸( 
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الحذاءَ بالخشبة التي تُسمیها الأساكفةٌ "قالبا" . 

والقصد إلى الشيء فيما قیل؛ نحو: 

ولانت تفري ما خلقت وبعض القوم يخلّق ثم لا يفري(۱) 

أي تحکم ما قصدت إليه من آمورك . واصله من قولك. "خلقت لادم » إذا قَدَرتَه 
وهیاته لما ثريده من قميصب أو وعای ونحوه» ثم تَقَطعه على حسب ذلك. فنقول: 
ٍئك إذا قذرت في نفسك شيئاء فَعَلمَه في الخارج مطابقاً لذلك التقدير الذهني؛ فهو 
بصفة إحكام تصوراته الذهنيّة وافعاله الخارجيّة ونظائرهما. 

وهوء بهذه المعاني الثلاثة» جائرٌ من الله ومن خَلقه. ثم اختلف في أن الخلق حقيقةٌ 
في المعنى الأوّل» مجاز في غيره» يحتاج في حمله عليه إلى قرينة؛ أو اله حقيقةٌ في كل 
واحد من المعاني المذكورة بالاشتراك . والأول راي الأشعري. والشاني رأي القاضي أبي 
بكر من أصحابه. والأوّل أولى؛ لتبادره إلى الذهن عند الاطلاق؛ ولاه يعارض الاشترالك 
واجاز» وهو آولی . ١‏ 

ثم اختلفت في حقیقته عبارات الأئمّة؛ فقال بعضهم : "الخلق هو فعل فاعل" . وهو 
ضعيف؛ لاه يقتضي أن یکون کل فعل خلقاً؛ ولیس كذلك. بل الخلق احص من 
الفعل؛ فكل خلق فعل ولیس كل فعل خَلقاً. فافعال الله سبحانه / سمّی 'خلقاً"» 
بمعنى آنها إحداث وإبداع واختراع صي العدوم موجودا؛ وبالعکس . وذلك حقيقة 
الخلق في الاختیار. 

وأفعال العباد لا تُسمّى ' خَلقا". إلا أن يراد به الكسب» على ما ياتي بیائه» إن شاء 
الله تعالى. ولهذاء أخبر الله سبحانه عن نفسه» ووصفها بالخلق» في غير موضع. ولم 
یتصف به خلقّه؛ بل یقول  :‏ بما انوا يفعلُون 7,4 "2 9« یو ۳(4) « يكْسِبُون4(,4) 
(۱) من السريع. والبيت لزهير بن أبي سلمى ( ديوان زهیر» ١55‏ ). 
(۲) الأنعام ۱۵۹ هود 5؟. 
(۳) البقرة 495؛ 74١؛‏ آل عمران ۱۲۰؛ وغيرها. 


(4) البقرة ۷۹؛ الأنعام ۱۲۰ وغيرها. 
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ل يقترفوة ۱(:4) ولم يقل قط : "ما کانوا یخلقون ‏ . وأمًا قوله» «وحون فا 2504 فهو 
من معنی الکذب . وقوله. ۵ أَحْسَن الخالقین 4 هو من معنی التصویر كما سبق فیهما. 

وآما الکسب " فهوء في عرف اللغة؛ تحصیل الشيء مباشرة. ولذلك سُمَيّت 
جوارح الطیر وسباع الوحش کواسب" . قال لبید: "عبس کواسب مایمن 
طعامها" ۳(۶) ر یعنی الذئاب» لا منة علیها في طعامها؛ لانها تکسبه بانفسها . ولهذا لم 
یوصف الله سبحانه بالكسب والاكتساب؛ لأنه سبحانه فعال بلا مباشرة. كما قال ذو 
النون» في وصفه تعالی» "موجود بلا مزاج فعَالٌ بلا 2 . فأمًا إطلاق "الکسب" 
على ما لا اضر فيه كترلهم: ا > بمعنى ' ربح "» فهو تنزيلٌ للمال منزلة 
کاسب مباشر مجازا» مع اله عرف عامي. 

ثم لهم في حقيقة الكسب عبارات. قال القاضي : "هو ما وجدت عليه قدرةٌ 
«مادثة” . وفيه إجمال وفساد؛ إذ هو مشعر ناستقلال القدرة الحادثة بالایجاد؛ وليس هو 
المراد. بل يريد وصف الحادث باه كسب العبد. وحينمذ» يصير تعريف الكسب 
بالكسب؛ وهو دور. وقيل: "هو القدور عليه بالقدرة الحادثة" . وهو قريب مما قبله. 
وقيل: "هو المتعلّق بالقادر علیه, لا على جهة الحدوث" . وهو أقربها. 

وأصح ما قيل فيه: "إن الكسب أثر القدرة القديمة في محل القدرة الحادثة" . وذلك 
أن الله سبحانه هو يخترع الافعال ويوجدها على أدوات العبد وجوارحه؛ مطابقة لعزمه 
وإرادته واختياره. وجوارحه هي محل قدرته الحادثة 

فهوء في التقريب والتصویر كما يحرك أحدناء أو الريح» شجرة أو نباتاً. فالحركة» 
في رأي العين» قائمةٌ بالشجرة . وماذتهاء في الحقيقة» من ذلك المْحرّك. غير ان حركة 
ان أفعاله القدورة فيه» مطابقةٌ لقصده واختياره. بخلاف الشجرة؛ إذ ليس لها 
قصد ولا اختیاز. فبالأول» انفصل مذهبنا من مذهب القدريّة. وبهذا الأخير تمي عن 
(۱) الأنعام ۱۲۰. 
(۲) العنکبوت ۰۱۷ 


(۳) من الکامل. ( ديوان لبيد ۳۰۸. والشطر الأول من البيت: لعف هد تنازع شلوه" ). و الخبس": 
الذئاب» أو الکلاب ذات اللون الاغبر. 
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مذهب البرية. 

ثم لهم في الفرق بين الخلق والکسب عبارات. فقيل: "الخلق ما وقع بقدرة اخالق 
على وجه یتفرد به؛ والکسب یقع من فاعله على وجه لا یتفرد به" . وقيل: "الخلق ما 
َعلّقَت به قدرة القادر عليه من جمیع الوجوه؛ والکسب نما تتعلّق به قدرة القادر عليه 
بوجه ما" . وقیل: "اخلق بصیر العدم وجوداً من غير غير الفاعل بفعله وترکه؛ 
والکسب مقدون إذا وَقَمّ اتف القادرٌ عليه بفعله وتركه؛ ککونه عاصیأ أو مطیعا 
او معحرکاء او ساكناً" . قلت: هذا / ينزع إلى قول من يزعم ان ذات الفعل واقعةٌ :ب 
بقدرة الله» وكونه طاعة ومعصية يقع بقدرة العبد . وسياتي» إن شاء الله قريباً. 


فحمتگذ ها هنا ثلائة اسماء: "لق ؛ وهو مختص بالله سبحانه؛ و الکسب"؛ 
وهو مختص بالعبد ؛ و الفعل وهو مشترّك) نحو فال لْمَا یرید 4 :۱۱) ل بما کانوا 
یعون 4 ۲(۰) 
آما نقل الذاهب فى المسألة ۱ 

فقال الاشعري: "لا تاثیر لقدرة العبد علی مقدوره اصلا؛ بل القدرة والقدور واقعان 
بقدرة الله" .() قلت : فحقيقة مذهبه أن الافعال مقدورة مخلوقةٌ لله سبحانه» بواسطة 
خَلق القدرة علیها. فالعبد یتلقّی افعاله عن قدرته؛ وقدرته تتلمّاها عن قدرة الباری 

۱ ۲ 5 ۱ ۵ 
سبحانه . والأفعال مر على قدرة العبد مرور جواز» لا مرور تأثر. 

وقال لقاع 2 "ذات الفخل راف دن الله عمال ر كر طاعه وسح بقدزة 
العبد" .(*) قلت: فذات الفعل» نحو كونه حركة أو سكوناء وصفتّهء نحو كونه زناً أو 
صلاة. وذلك توسطٌ منه بين المذهبين؛ لأنه قام الدلیل عنده على أن الأفعال مخلوقةٌ 
لله؛ ثم رآه ممدوحا ومذموماً ومنهياً وماموراً ومعائّباً وموبّخاً. فاحتاج أن يجعل لذلك 
مستئدا؛ وهو صفة الفعل كما ذكر. 

(۱) هودلا١٠١.‏ 
(۲ الأنعام 9 ١؛‏ هود 5" . 
)۳( الأشعري» اللمع» 8 وما بعد‌ها. 


. ۲۸١ الباقلانی التمهید‎ ) ٤ ( 
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وقال الأستاذ ابو إسحق: إن ذات الفعل يقع بالقدرتين" . قلت: هو بناءٌ على وقوع 
الفعل بين قادرين. لكن إن عنى بوقوعه بالقدرتين" ؛ أن صدوره عن القدرة الحادثة 
صدور الشيء عن محلّه» فهو كقول الأشعري. وان عنى أن صدوره عنها صدور الشيء 
عن مؤْئّْره فهو ضرب من الاعتزال؛ لان النزاع معهم إنما هو في تأثير القدرة الحادثة في 
الفعل أصلاً؛ فنفيناه نحن» وأثبتوه هم . فإذا جَعَل فيها تأثيراً في الفعل مع غيرهاء فقد 
أَخَدَ قسطا وحظاً من الاعتزال . 

وقال إمام الحرمين: "الله سبحانه يوجد للعبد القدرة والإرادة. ثم هما يوجبان وجود 
المقدور" ۲۲۱۰ وهو قول الفلاسفة؛ وأبي الحسين من المعتزلة . وهو في التحقيق راجع إلى 
لاوّل؛ لان موجد الموجب موجد. 

آما جمهور المعتزلة» فقالوا: العبد موجد لافعاله» لا على نعت الإيجاب» بل على 
صفة الاختیار" . وغلا بعضهم» حتی تا ام أن العبد خالق على الحقيقة کارت 
وتغالى بعض متأخريهم» حتی صار إلى أن لا خالق على الحقيقة إلا العبد ؛ أمّا الرب 
سبحانه فهو خالق مجازا. 

قلت : فإذن» أهل الستة والعتزلة في هذا على طرفي نقیض؛ لاد هؤلاء یقولون : "لا 
خالق للافعال حقيقة إلا الله؛ والعبد خالق مجازا" ؛ وهؤلاء يعكسون» كما ذکرنا. 
[ مقدمات المسألة ] 

واعلم أن هذه السالة مبنيّةٌ على مسائل, هي مقدّمات لها. 

منها: التكليف با محال» وهي مسالة تكليف ما لا يُطاق؛ وقد سبق القول فيها.(") 

ومنها: عدم تأثیر القدرة / الحادثة في القدون عندنا. وعندهم هي مؤت كما 
سبقت الاشارة إليه نفا 

ومنها: أن القدرة قبل الفعل عندهم؛ فالعبد قادرٌ على آفعاله قبل وقوعها. وعندنا؛ 
القدرة يخلقها الله عند الفعل» فيجري علیها. والتحقیق على ما ذکره بعض مشایخنا 
أن القدرة الصححة للعکلیف قبل الفعل؛ والقدرة الصححة للفعل معه. إلا أن النزاع 


(۱) الجوينى» النظامیت To.‏ . 
(۲) راجع: صفحة ۱۲۱-۱۱۰ أعلاه. 
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مع المعتزلة إنما هو في الثانية» دون الأولى . 

ومنها آن البار سبحانه مرب میع الكانات عندنا . وعندهم» المعاصي ليست 
ماه تفن ام اه سبحانه خالق لهاء بدلیل قوله» «خالق کل شي‌و4 ۰ وخالق الشيء 
مرید لوجوده؛ إذ الخلق بدون الارادة محال؛ لان انتخصیص بالازمان واقادیر من لوازم 
الخلق؛ والتخصيص إنما يكون بالإرادة. واخصم یمنع أن الله خالق للمعاصي؛ ؛ ویخص 
الآية ما سوى المعاصيء كما سياتي الكلام علیهاه إن شاء الله . وأيضأء لو لم يكن 
ری ثم وقعت بإرادة غیره» لكان ذلك الغير اقدر واکمل إرادة منه؛ فیکون آولی 
بالإلهية؛ وهو محال. 

احتجوا بوجوه. أحدها : أنه مر الکافر بالإيمان؛ والأمر يدل على الارادة . الثاني : 
الطاعة موافْمَةً الإرادة؛ فلو آراد الله کف الكافر ومعصية العاصيء لكان عقا يها زل 
بذلك. الثالث: : أن الرضا بقضائه تعالی وات ؛ والکفر والعصية لا یجوز الرضا بهما؛ 
فلا يكونان بقضاء الله سبحانه. 

والمجواب عن الاوّل أله مبني على أن الإرادة شرط في الامر؛ وهو ممنوعٌ. بل لا تلازم 
بين الأمر والإرادة؛ ین . فيصح أن يُريد ما لا یار به» وان ا ا ليروك وی 
الثاني» بان الطاعة موافَمَة فقة الا مر لا الارادق لغة وعقلاً وشرعاً . ذ لو قال السید لعبده: 

'افعل!" وهو لا يريده أن یفعل فلم یفعل لجاز له لومه وعقابه ون كان وافق رادته . 

وعن الثالث, أن الواجب الرضا بالقضاء؛ والكفر والمعصية مَقَضيّان؛ فهما أثران 
للقضاءء لا نفس القضاء. 

فهذه جملةٌ من مقدّمات السالة ومبانیها» فيها النزاع. 
[ الکلام الساذج التقريبي في المسألة] 

ولکلام السلذجالتقريبي في السانة كو ا التراع فا نشا فیها لما با غیر ري 
من أن غالب مسائل اخلاف إ اما وَقَعْ الخلاف فیها من حيث كانت واسطة بین الطرّفین؛ 
وکل واسطة بين فين يتجه النزاع فیها لضربها بالدسبة إلى كل من الطرفین. وهذه 
السالة من ذلك . 


(۱) الانعام ۱۰۲؛ الرعد ۱5 الزمر ۲٦؛‏ غافر ۲“ . 
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وبيانه أن الا فعال إِمّا اختياريةٌ محضاء وهي الافعال الضافة إلى الله سبحانه؛ أو 
فقسريةٌ محضك وهي الا فعال الضافة إلى الجمادات؛ كحركة الحجر الذي بدحرج على 
الأرض أو یدهده من رأس الجبل» وكحركات الأفلاك بكواكبها عندناء ونحو ذلك . 
فهذان طرفان . 

ولا فعال الضافة إلى الآدمي ونحوه تشبه القسم الأول في الاختیار احض من جهة 
الشاهدة واحس . فإِنًا نشاهد الانسان عشي ويأكل ویضرب ویفعل أفعاله دائرة مع 
اختیاره وجودا وعدماً. / 

وتشبه القسم الثاني في القسر وال جبر من جهة الدليل العقلي . وتلخيصه نا ری 
الإنسان يفعل أفعالاً هي جائزة الوجود . وكل جائزه فلا يوجد إلا لمرجح. وذلك الرجح 
إن كان من العبد» فهو جائز ایضاء یحتاج إلى مرجیم. فإن تقّف الرجُح الثاني على 
الرجح الاوّل» لزم الدور. وان لم يتوقّف عليه؛ فان استلزم مرجُحات لا تعناهی» لزم 
التسلسل. وهما محالان. وان وف عند مرجح لا يَتَوقّف على غيره» فهو من الله 
تعالی» ولا بد . وعند وجود ذلك الرجح. إِما أن لا يجب الفعل» فیّبقی على جوازه؛ 
ویلزم منه محالان . آحدهما: أن وجود الرجح الأول کعدمه. الثاني : توقّف هذا الجائز 
على مرجح؛ ویعود الکلام؛ فیٌسلسل. أو يجب الفعل عقيب الرجُح؛ فیکون الفعل 
مضافاً إلى الله سبحانه بواسطة الرجح . ولا فرق في صحة إضافة الفعل إلى الفاعل بين 
أن یکون بواسطة أو بغير واسطة. 

وقد سلّم آبو الحسين البصري أن فعل العبد و علی لداعي من ال سبحانه وا 
الفعل عقیب خلق الداعي واجب . وهذا تسلیم للمدعی» وترك الاعتزال بالكلية. ولهذاء 
انهم أله في نصرته للاعتزال بعد تسلیم هاتين القدمتین, على تَقية من العتزلة. 

وما يلزم جميع المعتزلة انا قد بينا أن ما تعلق علم الله بأنّه لا یوجد یخرج عن 
المقدوريّة. وإيمان من مات كافراً كذلك؛ مع أنه مکلّف به؛ فهو تکلیف محال. وإذا 
كان تكليف ا محال في جانب ما علم امتناغ وجوده» جاز في طرّف ما علم وجوب 
وجوده» وهي المعصية التي يخلقهاء وینهی عنها. وأيضاًء الفعل ما أن تعلق علم الله 
بوجوده فیجب؛ أو بعدمه. فيمتنع. والتکلیف بهما محال؛ ويعود الکلام. 
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وحاصل الأمر أن أفعال الله سبحانه كذاته وصفاته . فكما أن ذاته لا تشبه الذوات» 
وصفاته لا تشبه الصفات. فاذا قال قائل : "ذاته جسم أو علمه عَرّض؛ ۳ ما وجدنا 
ذاتاً ولا صفة إلا كذلك"؛ قلنا له: اخطات! ذات الله لا تقاس بالذوات» وصفاته لا 
تفاس بالصفات . فكذلك إذا قال : "افعال الله علاجيةء أو مباشرث او معللة او من 
ا أنه إذا فَعَل شيثأء لا يلوم عليه» أو ذا خَلّقَ في عبد فعلاًء لا نسب ذم ذلك 
الفعل إليه" . نقول له : اخطات! افعال الله لا قاس بالافعال . ۱ ۱ 

فإن قال: يلرم من مخالفة افعاله آفعال غيره في ذلك التجوير ۱۱" قلنا: فلیلزم من 
إثبات ذاته مخالفة لذات غيره التعطيل . وليس إلى واحد منهما من سبيلر . فکما آثبتنا 
ذاته مخالفة لذواتناء وان لم تعلم حقيقيّها وکنههاء كذلك ثثبت عدله مخالفاً للعدل 
بارينا :ون ك E E‏ سياف لل اتير E‏ 
بمسائل من مكنون غيب الله» طاش لها موسی» ولم یصبر لهاء حتى كان منه ما قَصّه 
علينا القرآن . ثم لما ظهرت له حكمةٌ ذلك خَضّع لعلم الله وبكى على مفارقة | 
الخصير) E‏ . فإذا كان ن مخلوق تخقی عنه حكمةٌ مخلوق» حتى يَظنها 
ظلما وتجور؟ وضبعاء فما الط باخلوق بالإضافة إلى حكمة الله! فمن الجائز أن الناس إذا 
صاروا إلى الله» بين لهم بالضرورة أن حکمّه في مسالة القدر» على راي أهل السنت 
حكمةٌ وعدل؛ ويبدو للقدرية من الله ما لم يكونوا يحتسبونء ويتبين لهم أنّ عقولهم 
كانت عن دراه الحكمة في ذلك معقولة؛ والبابهم في ساحة حضرة العلم إلى خارج 
الباب منقولة . وسياتي تقريرٌ ذلك وبیاه على وجه جلي . 

فهذا القدر من التوجيه الساذج يكفي من تور الله بصیرته» واستّمسّك بعصم 
الكتاب والسئّة الآتي ذکر نصوصهم» ؛ إن شاء الله» ورغب بدینه وعقله عن تَكلّف 
سماع الشبّه الشيطانية وأجوبتها . أما من احب الوقوف على ذلك وكيفية إبطال شب 
اخصوم فیظهر له ذلك بإيراد شبه المعتزلة وأجوبتها اة وإلزاما . وأنا آذکرها معقبا 
كل شبهة بجوابها؛ لأنه أسهل على الناظر» كما فعلت في شبّههم في التحسین 
والتقبيح وأجوبتها. فاقول وبالله التوفیق : 


(۱) الأصل: التجویز؟ 
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[ الوجوه العقلية التي آوردها أبو الحسين البصري العتزلي ] 

تا ما استدللنا على أن أفعال العباد معغلوقةٌ لله بدلیل الرجح - وهو أن فعل العبد لا 
بد له من الرجح؛ وذلك الرجح من فعل الله؛ ثم الفعل عقيب الرجح واجب؛ فتَبّت أن 
فعل العبد مخلوق لله وقد سبق تقریره غير موضم - اعتَرضوا عليه ما آمگن . 

ثم قال آبو الحسين واصحابه: "هذا الاستدلال فاسد الاعتبار؛ لأنّه في مقابّلة ما علم 
صحته بضرورة العقل . وبیانه من وجوه. 

"الاول: أن كل عاقل یعلم بالضرورة منه ومن غيره أن أفعاله تابعة لدواعيه وقصوده 
وجوداً وعدماً. فیتناول الطعام والشراب» إذا احتاج إليهماء ولم يمنعه منهما مانع. 
ویترکهما إذا لم يحتج إليهماء أو کانا مضرین له. وكذلك ینغمس في الاء في الصيف 
للتبرد» ويجتنبه في الشتاء للمضرة؛ وبالعكس في اصطلاء النار. وإذا كان الوجد 
للشيء هو الذي يُحدث منه الفعل موافقاً لدواعيه؛ وتَبّتَ أن العقلاء تقرر في بداية 
عقولهم إن العبد كذلك» » علمنا أن علمّهم بانهم هم الذين يحدثون أفعالهم علم 
ضروري . 

"الثاني : أن العقلاء بالضرورة يُعلمون حسن ذم المسيء ومّد ح المحسن» ویبادرون إلى 
ذلك ببدائههم. حتى إن الصبي أو المراهق» إذا اعطیته كسرة» مَّدَحَك؛ وإذا ضَربتّه 
بحجرآله؛ بادر إلى ذم الرامي له ببديهته. دون احجر(۱) أو غيره. ولولا علمه بالضرورة 
امن هر امامل اس دلت ولا بادر إليه . كما رنه هو وغيره من العقلاء لا 
يَدْمُون القصیر لقصره» ولا الأسود لسواده؛ لن ذلك ليس فعلاً له 

"الثالث : انْ الواحد سا بجد من نفسه وغیره آثةإذا طلب من غیره عاك اه بَطلبه 
منه طلب عالم أنه الذي يوجد ذلك الفعل ویحدثه؛ ولذلك يَتلطف له یل مکن 
ویتوصل إليه بکل وسیلق من تواضم ومد ح وترغیب وترهیب وتوبیخ ومعاتّبة على 
الترك» ویتعجب منه» ویعجب منه غيره» ویستظرفه. / ونجد من أنفسنا الفرق 
الضروري بين آمر الشخص بالقیام والقعود» وبين آمره بإيجاد السماء والکواکب أو 
حیوان او انسان مشله. ولولا آن العلم الضروري عا باذ اليد هو الوجد بافعاله 


(۱) الاصل: الاخر. 
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الاختيارية [كا وجدنا ذلك ] . فكل حجة تذ کرونها في خلاف ذلك ما أن لا تکون 
قادحة فيما ذکرناه؛ فقد حَصّل مقصودناء نسلامة ما ذکرناه من قادح. او تکون 
قادحة؛ فلا تَستحق الجواب؛ لان القادح في الضروریّات معلوم البطلان بالضرورة؛ فلا 
یستحق الراب" 

والجواب أن ما ذکره مستدرك ضعیف . اما کونه مسعد رکا فان قوله, "ما ذکرتموه 
من الحجج على .أن العبد لیس موجداً لأفعاله» ما أن یکون قادحاً فيما ذکرناه من العلم 
الضروري» أو لا یکون"» لا معنی له؛ لان العلوم بالضرورة لا یدح فيه شيء. لان 
القد ح في الدلیل ونحوه هو تضعیفه وتوهینه؛ والضروریات لا يلحقها ذلك . وهو قد 
آثبت القدح فیما ذکره منه على احد التقديرين» وذکر أن خکمه اه لا يستحق 
الجواب. وقد كان سبیله أن يُعكسء فيقول: "ما ذكرتموه, إِمّا أن لا ستحق جواباً» فقد 
كُفينا مؤونته؛ أو یستحق جواباًء لكنه على كل حال لا يقوى على دفع الضرورات" . 
فذلك اشد ها ذگره. 

ان که يفا فلوجهين. 

أحدهما: أن العلم الضروري لا يتنازع فبه العقلاء. وهذه مسألةٌ قد وم النزاع فيها 
من أول العالم» وإلى آخره. ولم يزل الناس قبل أبي الحسين لا قائل بان العبد موجد 
لأفعاله» أو منكرٌ لذلك على جهة الجبر» أو على جهة التوس]ط . فالناس فيها ثلاث فرّق: 
قدريةٌ ومجبرة ومتوسّطةٌ. فكيف تصح نسبةٌ هؤلاء كلهم إلى إنكار الضرورات! وإنها 
المعلوم بالضرورة أن أفعال العبد دائرةٌ مع قصده وإرادته التامّة وجوداً وعدماً. أمّا كونه 
هو المؤثّر فيهاء فلا؛ وهو محل النزاع . 

الوجه الثاني : أن كل عاقل» فهو يَعلم من نفسه بالضرورة أن إرادته لشيء لا تتوقف 
على إرادة له آخری. بل سواء اراد تلك الإرادة؛ أو لم يُردهاء فإنها تحصل له؛ ویعلم ان 
تلك الإرادة متئ خصلت له جازمةه وجب بعدها حصول الراد. وإذا كان العلم 
وی د هاتين المقدّمتين حاصلا عُلم بالضرورة أن لا رادة منه ولا فعل؛ بل 
الإرادة حاصلة له بفعل الله سبحانه؛ ومي السمّی "بالداعي المرجّح لأحد طرفي 
المکن" . والفعل واقع بفعل الله بواسطة تلك الإرادة. فقد انعكس ما قاله؛ وصار 


- ۱۷۲۰ 
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بطلان ما ادعی صحتّه ضرورة ضروریا . 

وأمّا الجواب عن الأوجه التي ذكرها تفصيلاً: 

ما لول فوجود أفعال العبد مطابقة لداعيته وقصده دائرة معه وجوداً أو عدماًء لا 
یدل علی اّه هو ار ا الوجد لها؛ خجواز ان الله سبحانه اوجدها مطاف تقصوده 
دائرة معهاء بواسطة خلقه الإرادة له» كما بيا قبل .(۱) 

وأما الوجهين الآخرين» فکل ما ذَكّر فيهماء من ذم العقلاء للمسيی ومدحهم 
للمحسن. وطلبهم للامر وتلطفهم لمن طلبوا ذلك منه إلى سائر ما ذكره» فائه راجع 
[لی ] کسبه الذي اجراه الله سبحانه مطابقاً لقصده بواسطة إرادته. فلم قلت : اه 
لس كلك ۲ 

قوله» "لانهم یفعلون ذلك فعل عالم بائه الذي / يوجد ذلك الفعل" . قلنا: الکلام 
على هذا من وجهین. آحدهما: لا نسلم آنهم یعلمون ذلك؛ بل یعتقدونه لما روا 
الم اا على رنه تس مر ده وإراداته . والاعتقاد يصيب ویخطیء. 
[ فتبقی(6۲] حاجة إلى أن یبیّن أن اعتقادهم ذلك صواب . 

الوجه الثاني : أنا نقول : احتجاجك في هذا من من العقلاء؟ بالعامّة والرعاع؟ أو 
باهل النظر والاطلاع؟ إن كان احتجاجك باعتقاد القسم الاوّل» فلا عبرة بهم ولا 
باعتقادهم . ثم هم معارضون باضعافهم من أهل الإثبات» یقولون في كل آمر واقم: 
"هذا فعل الله» وهذا مقدورٌ عليه" . وکذلك قال النبی عله انس "لا تَقْل لشیء 
کان: آلیته لم يكن" ؛ ولا لشيء لم یکن: لیته كان" ؛ ولکن قُل: 'قَدَرَ الله وما شاء 
قعل" ۳(۰) وإن كان احتجاجك بالقسم الثاني» فالنازع لك منهم اکثر من التابم. فهذا 
جوابه عن دعوی العلم الضروري بأن العبد موجد لافعاله. 

ثم قال ایو لسین: ون سلمنا ان ما ذکرموه ینفی کون العبد موجدا لک عندنا 
ما يقتضي نقیض ذلك من وجوه عقلية وسمعية. أمَا العقليّة» فثلاثةٌ. 
(۱) راجع: صفحة ۱۷۰ أعلاه. 
(۲) الاصل: "فيك ؟ (راجع صورتها: رقم 0 صفحة ۰ اعلاه ) ولعل الذي استبدلناها به يفي 

بالعنی . 


(۳ مسلم ۲۱۱ ابن ماجه ۹ A‏ . 
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"آحدها: وقوع آفعالنا بحسب دواعيناء وانتفاژها بحسب کراهتنا" . وقرره بنحو ما 
قررت( ۱ ) به الوجه الأول من الثلاثة الضرورية . وجوابه ما سبق فيه ,(۲) 

الثاني : أن الأنبياء اتفقوا على أن الله سبحانه أمر عباده باشیای ونهاهم عن آشیاء . 
والأمر بالفعل یتضمن الإخبارَ بقدرة المأمور عليه . حتى لو عجز عنه لمرضء أو غيره من 
ات لعد الامر له یا اد يأمره» مع علمه أله لا یقدر على الامتثال . ولو صح 
ذلك» لصح أن یبعث الله رسولا إلى الجمادات» یبلّغها ما أرسل به؛ ثم یخلق فیها 
الحياة» ویعاقبها لکونها لم تمتثل. وذلك معلوم الفساد بالبديهة." 

والجواب : لا شلك أن الأنبياء اتفقوا على ما ذَكّر. لکن قوله "الأمر بالفعل يضمن 
الاخبار بقدرة المأمور عليه"» کلام مجمّل"2. فنقول: إن عنيت "بقدرة الأمور عليه" 
دورائه مع قصده ود بغ وجریانه على أدواته كسب فهو صحیح. وقد بنا أنه لا 
يلرم من ذلك أنه موجد لأفعاله. وان عَنِيت أن قدرته موَثرةً فى وجود الفعل» فهذا 
محل النزاع . وأيضاء إن عنيت بان الامر یعضمن قدرة المأمور» إذا كان الآمر غير الله 
سبحانه فصحیح» لا نزاع فیه . وان عنیت : "مطلقا وإن كان الآمر هو الله" ۳۳ 
ممنوع؛ لاه راجع إلى أن ذلك قبي عقلا؛ لأنّه تکلیف ما لا یطاق . ونحن فقد آبطلنا 
الاصل الأول» وأثبّتنا الثانى» ما فيه کفاية. وأمًا ما آلزمّه على ذلك. من تکلیف 
الجمادات» ثم عقابها على ترك الامتثال فالکلام عليه من وجوه. 

آحدها: أن وقوع ذلك جائز عقلا؛ إذ لا بلزم منه محال لذاته» ولغا اللازم منه قبحه 
عقلاء وسَّهُ فاعله. لكنّ هذا بناءٌ على التحسين والتقبیح العقلیین؛ وهو باطلٌ. وقد 
قدمنا أن عندنا لا یقبح من الله شیء كان ما عسى أن يكون. وقد سبق تقريره فى 

الثانی : سلّمنا أن ذلك یلزم منه محال لذاته. لكن قد قررنا جوا التكليف باال؛ 
ويعود الكلام إليه . 
(۱) الاصل: قررته. 
(۲) هنا في متن الاصل: "ونزید هنا بان نقول"» مشطوبة. 
(۳ الأصل : محتمل؟ 
63 راجع: صفحة ٩۰‏ أعلاه. 
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الثالث : أن القرق بين تکلیف اي العائل» الواقعةٌ اکسابه باختیاره بحسب إراداته 
نا ودا وعدا / وبين تكليف جماد لا يتصف بشيء من ذلك أصلاًء 
حاصل بالضرورة» ظاهرٌ ظهوراً لا یتردد فيه عاقل؛ لا الأول يصح منه كسب الامورات 
والنهیات والتلذدُ بهاء سواء كانت تلك ال کساب خلقاً له» أو لم تكن. والحجر الأصم 
لا يصح منه ذلك» ولا یجد له لذة بالضرورة. لا يلرم من صحّة تکلیف الأول تكليف 
الشاني؛ لان الأول اکمل؛ ولو لم يكن لا بالصورة. ولا یلزم من تکلیف الا کمل 
کلف ما هو 5ون 

الوجه الثالث : قال: "لو كان الله سبحانه هو الخالق لأفعال العباد» للزم منه 
محذورات. 

"منها سد باب الاستدلال على وجود الصانع. وذلك لائه لا طریق إلى إثبات الصانع 
لا القیاس؛ بان یقال: "العام محدث؛ فیحتاج إلى المحدث"» قياساً على افعالنا الحتاجة 
إلينا. فمّن منم حکم الاصل في هذا القیاس» وک بان تیاه حر مرجدين نا 
کته ان غل ون الصانم. " 

واجواب: لا نسّلم ان هذا احذور لازم للقول بان الله خالق افعال العباد. قوله, 
لا طریق إلى إثبات الصانع إلا القياس المذ كور" . قلنا: لالم حصر طريق ذلك في 
هذا القياس؛ بل ولا أن هذا القياس حجة ني إثبات الصانع. بل الطريق إلى ذلك دلا 
العمل القاطعة. وهي أن العالم محدث؛ لائه مؤلّف؛ وکل موف محدث؛ وکل 
ا فالعقل لذاته يدل على أن له محدثاً. فذلك احدث. إن كان محدثاً ایضا لزم 
الدور والتسلسل الباطلان . وان كان قدياء فهو الطلوب. ولا واسطة بین الخدت 
والقدم . 

قوله» من مَتع حکم الأصل في القیاس المذكورء انسد عليه باب إثبات الصانع" . 
قلنا: "من متع حکم الاصل " ؛ بمعنى أن لا كسب للعبد» أو بمعنى أن لا یجاد للعبد ؟ 
الأول مسلّم؛ لان الأصل حينقذ يخلو عن العلة في الحقيقة والصورة. والثاني ممنوعٌ؛ 
لأناء وان نفینا إيجاد العبد لأفعاله» لکنا آثبتنا کسبه لها» بمعنى صدورها عن قدرة الله 
سبحانه خلقاً على أدوات العبد, دائرة مع رادته كسباً. وحينفذ» يمكننا أن نجعل الجامع 
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في القیاس هو القدر الشترك بين الاصل والفرع؛ وهو الظهور. آعني أن العالم ظهّر بعد 
أن لم يكن ظاهراً. وافعال العبد ظهرت بعد أن لم تكن ظاهر(۱). 

فإن قيل: "لكن يَلزم من ذلك أن يكون صانع العالم کاسباً له لا موجداًء كالعبد مع 
أفعاله. فيحتاج أيضاً إلى موجد؛ ویلزم التسلسل» أو یفسد القیاس" » قلنا: لا يَتعيّن أن 
يلرم ذلك . بل جاز أن یلزم أن العدوم شيء وذات وجوهن وأن العالم كذلك في 
الازل۲۲۱. والقدرة القديمة إنما ارت في إظهاره بعد خفائه» كما سبق من مذاهب 
المعتزلة . فيكون القياس على أصلهم صحيحاً؛ وان كنا ننازع في ذلك. / 

"ومنها أن الله سبحانه سد باب النبوّات؛ لأنّ الله سبحانه» إذا كان خالقاً لجميع 
القبائح» لم يمتنع من أن يظهر المعجزات على أيدي الکذابین؛ فمّقع اللبس بين النبي 
الم 
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قلت : وقد سَبّق جواب هذا مستوفی في الوجه الثالث من ادلتهم على تحسين العقل ' 


وتقبیحه .(۳۱) ونزید ها هنا بان نقول : هذا المحذور» كما هو لازم عليناء فهو لازم 
علیکم . أمّا على آبي الحسين؛ فلائه سَلّم أنّ العبد لا یفعل الا لداع من الله» دفعاً 
للتسلسلء وسلّم أن حصول الفعل عقيب الداعي واجب . فحينئن» قد فَعَل الله في 
العبد ما أوجب صدور الکفر عنه. ولا فرق في العقل بين فعل القبيح وفعل ما يوجب 
القبيح. فإن لزم علينا من الأوّل سد باب النبوّة» لزم عليه من الثاني ذلك بعينه؛ وقد 
سبق هذا أيضاً.(4) 

وأما على مشايخ المعتزلة» فلأنهم حکُموا بان الله قادر على القبيح» وعلى إيجاد ما 
علم أنه لا یوجد . فلمّا قيل لهم: "ذلك يدل على السّفّهء وعلى انقلاب العلم جهلا؛ 
وهو محال على الله سبحانه ‏ قالوا: القبیح الذي يوجده الله سبيخائة لا يقال انه يدل 
على السفه والجهلء ولا ٍنه لا يدل؛ بل یمسك عن القولين" . وإذا جاز لهم مثل هذا 
)١(‏ الأصل: ظاهراً. 
(۲) الأصل: الأول. 
۳ راجع: صفحة ٩۰‏ أعلاه. 
٤(‏ ) راجع: صفحة ٩۱‏ أعلاه. 


- ۱۱۷۷ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
الجواب» جاز لنا مثله ها هنا؛ فنقول : ٍظهار الله سبحانه العجرٌ على يد الکاذب. لاه 
قبیح ولاإِنّه غير قبیح؛ بل يمسّك عن القولین. أو نقول : العجز الظاهر على يد 
الکاذب. لا نقول إِنْه یدل على صدقه ولا نه لا یدل؛ بخلاف الصادق, فان معجزه 
یدل على صدقه و لاب : 

قلت : كذا آلزمهم الامام فخر الدین في النهاية . وفيه نظر؛ لان العجز إذا ظهّر على 
أيديهماء لم يُعلّم ایهما(۱) الصادق. ليكون معجزه دلیل صدقه؛ ولا أيُهما الكاذب» 
ليُمسّك عن عدم ذلك ونفيه. وإنما يصح له ما ذَكَر لو علم منهما الصادق من الكاذب 
قبل ظهور المعجز. فبتقدير أن لا یعلم ذلك. يقَع اللبس؛ وهو المدعى قبحه. 

والتحقيق أن هذا الذي أَلرّمهم به هو من باب مقابلة الفاسد بالفاسد؛ لأن قولهم» 
"لا نقول هو خطأًء ولا له ليس بخطا"» وقوله» "لا نقول إِنه یدل على صدقه ولا له لا 
يدل" » إن عنوا به إثبات الواسطة بين القسمين» فلا واسطة؛ بل هو رفع للنقیضین. وان 
نوا به السکوت ادباً مع الله» فقد قالوا باحد النقيضين في العنی من حيث تَفوه. والله 
اعلم . 

"ومنها سد باب الوثوق بوعد الله ووعيده؛ لأنّه ذا جاز أن یخلق القبائح جاز عليه 
الکذب؛ فلا یوثّق بشيء من ٍخباره ." 

واجواب أن الکذب لٍما أن يقال ».و ابر غير المطابق» أو يقال هو الإخبار غير 
المطابق . فان كان الكذب هو الأول فالخبر لا شلك أنّه كلام الله؛ وهو صفة له ذاتيَةٌ 
سواءٌ قيل: "هو معنی نفساني" » على راي الأشعري» أو "قول مَعَلُو"» على رأي جمهور 
السلف. وأا ما كان» استحال وق الکذب له؛ لائه نقص؛ والنقص لا یَلحّق صفاته 
تعالی» كما لا یلحق ذاته. / فحینتذ» يصير معنی قوله: "لو جاز أن یخلق القبائح 
لحق النقص صفاته" . وهو كقوله» "للحق النقص ذاته" . ولا ملازّمة بين ذلك وبين 
هر اه با 

وایضا دل الدلیل القاطع على استحالة الکذب عليه سبحانه. إذ لو جاز عليه 
الکذب لكان إِمّا كاذباً لنفسه. کقول العتزلة في الصفات؛ أو بکذب قدم؛ إذ لا تقوم 


)١(‏ الأصل: آنه. 


- ۱۷۸۰ 


به الحوادث؛ أو بمعنى أنه لیس بصادق . وبكلٌ حال یکون الکذب منه قدياً؛ 
فیستحیل الصدق منه بعد . والکذب نقص؛ فیلزّم موق النقص له؛ وهو محال . ولذا 
كان الکذب عليه محالاً» استحال أن یکون لازماًقلقه الافعال؛ لا احال لا وجود له 
تخت يكرن لاوما ووا . 

ون كان الكذب هو الإخبار غير المطابق» فالإخبار إظهار الخبر؛ والخبر قديم, كما 
ا و كمال له والكدي ی اف 
فيكون محالاً؛ ويعود الکلام. 

وأيضاًء الكذب إِمّا معنى وجودي» فقد بینا استحالتّه؛ أو عدمي» والعدمي يُستحيل 
أن يكون لازماً للأمر الوجودي الذي هو خَلقَ الأفعال» أو جوازه. 

وایضاء الكذب لا بد له» على أصلكم» من علّة؛ بناء على تعليل الأفعال. وتلك 
العلّة» ما للرهبة» أو للرغبة؛ لب نفع أو دفع ضرر؛ وذلك على الله محال 

وأيضاء إنما ُوصل الکذب إلى أغراضه من يَعجّر عن تحصيلها بذاته؛ والله سبحانه لا 
يُعجزه شيء؛ وهو بقدرته الكاملة غني عن الوسائط . 

"ومنها سد باب العلم بصحّة الشرائع» لوجهين. احدهما: أنه لو جاز أن یفعل 
القبائح» جاز أن يدعوء أو يبعث من یدعو إليها. ولو جاز ذلك» لجاز أن كل شرع 
دعی إليه قبيح؛ فتّزول الثقةٌ بالشرائع. 

الثاني : لو جاز أن يخلق في العبد الكفر والضلال ویزینه له» ويّستدرجه بذلك إلى 
عقابه» لجاز أن دين الإسلام هو الكفر والضلال استدرج أهله إليه» وان بعض الملل اخالفة 
للإسلام هي الحق» ولکان(۱) صرف الله المسلمين عنه» وَين لهم خلاقّه. ومتی جاز 
ذلك. جاز أن أهل الاعتزال في هذه المسألة وغيرها على الحق» وأنتم على الباطل." 

والجواب عن الوجه الأول أنه مبني على العقبیح(۲) العقلي» وان خسن الا شیاء 
وقبخها معلومان قبل الشرع؛ وهو ممنوع. بل خسن والقبح مستفادان من أمر الشارع 
ونهيه. فلو مر الله سبحانه بما شای كان سنا . ولو نهی عمًا شاء» لكان قبيحاً. وعن 


(۱) الاصل : لكن. 


١/94 


۹۹ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
الوجه الثاني أن قوله» "لجاز أن یستدرج العبد» بخلق الکفر فیه إلى عقابه ‏ قلنا: 
نعم. هو جائز وواقع؛ والنزاع فيه. 

وأمّا جواز أن دين الاسلام هو الباطل» وغیره الحق» فممتنع. وذلك لان حَقَيّة دين 
الإسلام علمناها بالآدلة العقليّة الدالة لذواتهاء لا بوضع واضع. فلا يجوز نی حقيقة 
دلالتها. فتجويز أن دين الاسلام باطل» مع أن حقيته ثابتةٌ بالدليل العقلي الدال لذاته» 
ما لا يجتمعان؛ والاً زم منه قلب حقائق الأشياء؛ وهو محال . فلا جرم لما كان تجويز 
بطلان الاسلام ملزوما لهذا امحال» كان محالاً. ثم لما كان نفي خلق الله سبحانه الکفر 
والضلال في العبد استدراجاً له مَلزوماً لتجويز بطلان الاسلام كان أيضاً محالاً. وإذا 
كان نفي خلقه الکفر والضلال / في العبد محالاء كان نقیضّه - وهو خلقّه الکفر 
والضلالٌ فى العبد - واجباً؛ وهو الطلوب . فسواله اقب علیه 

ثم نقول : إن الاسلام ما بت بدلالة العجز. ولا شك أن الناس اختَلّفوا في دلالة 
العجزة على صدق مدعي النبوة» هل هي لذاتهاء آعني لکونه معجزا؟ أو لینرل ظهوره 
على يده منزلةً قول الله» "صدقت نك رسولي ؟ فإن كان الأول» لزم منه احال 
التقدم. وهو أن خلاف الدلیل الدال لذاته محال؛ فملزومه» وهو تجويز بطلان الإسلام» 
محال . وإن كان الغاني» وهو الصحيح» كان بطلان الاسلام ملزوماً لوقوع الکذب من 
الله سبحانه» لینزل ظهور المعجز على يد النبي منزلةً قول الله له» "صدقت" . فلو كان 
الإسلام باطلاً» لکان هذا اف کاذبا؛ مق ما اس تفا الکذب علی 
ال انه 

وما تجويز أن العتزلة في هذه السالة وغیرها من مسائل النزاع الاسلامية معهم على 
الحقّ» ونحن على الباطل» فهو صحیح. لا بيّنَا أن هذه السالة ونحوها لیس الحكم 
معلوماً فیها بالضرورة؛ وا ا تنازعنا فیها. ولهذاء اختَلّف الناس في تکفیرهم بها 
وبأمثالها. لکن التجویز الطلّق أعم من أن يكون راجحا أو مرجوحاء أو مساوياً. فكل 
من الفريقين» إذا أنصّف» جوز على رأيه الخطأً؛ لکن يدعي رجحاله. 

قوله» "فلا تستحقون الجواب إلا رجح" . قلنا: هذا معارّضٌ بمثله. فاٍتکم أيضاً إذا 
استدللتم في السالة قلنا لکم: تجويز خطا کم غير متنع؛ فلا تستحقون اجواب . ولا 


- ۱۰ - 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 
شك أن مناظرتدا لکم ليست ضربة لازب. ‏ وکذلك أنتم معنا. إذ کل منا قد اعبّقّد 
صحة مذهبه؛ فهو یقول خصمه: آلکم مذهیکی ولي مذهبي ؛ كما يقول خصمه 
من غير الدين: "لکم دينكم» ولي دين" . وإنما التبیان فیما إذا انقضا على الناظرة 
لتحقيق الحق وتعيينه في طرّف» ودفع الشبهة عن ضَعقی العامّة . اليس كل منا یرم 
الجواب عن سؤال صاحبه بمقتضى التزامه الدخول معه في المناظرة؟ بلى! وذلك هو 
الإنصاف . 

'ومنها لزوم أمور باطلة بالإجماع؛ وهي تسعة. 

" آحدها : لو كان الله سبحانه خالق القبائی كالظلم والعبث» لجاز أن يخلقها 
مستقلاً منفرداً بهاء غير مجر لها على أدوات العبد . وحینقذ كان يكون ظالاً ابا إذ 
حقيقة الظالم والعابث موجد الظلم والعبث ." 

والجواب أن هذا السؤال محال؛ ولازم احال محال. وبيانه اتك إن عَنِيت "بخلقه 
للظلم والعبث ونحوه منفردا به »اه ُجریه على ذاته علی حد جره یه علی ذات 
الادمي» فهو محال؛ لأن ذلك يجري على حركات الادمي وابعاضه وأجزائه؛ والله 
سبحانه منز بالاجماع عن الحركات وال بعاض والأجزاء. / ون عنيت أنه يخلقها قائمة 
بنفسهاء لا في ذاته» ولا ذات غيره» فهو محال؛ لانها اعراض لا تَقُوم بنفسها. واحال لا 
یدخل تحت القدورية. ولا قسم وراء هذین القسمین. الا أن یقال : "يجوز أن ینفرد 
بخلقها"» بمعنى أن يجريها على ذات ما ليس بعاقل» ولا مکّف كالجمادات والبهائم . 
را علق کات اغالا وق سبق الكلام عليه.(١)‏ 

وعلى المقادير كلّهاء لا یلم تسمیثه "ظالا" ولا "عابقاً" . اما ولا فلان أسماءه 
عندنا توقيفيةٌ؛ وان إطلاق ذلك عليه يوهم قيام الظلم ونحوه بذاته. وإذا كتا لا نقول : 
"یا خالق القاذورات "» ونحو ذلك» مع أنه عري عن الإيهام الذ کور فان لا نُسمّيه 
ظا اولن: واما ثانا فلان على هدا دين تحن نا نشو للذات صفه من مغن" 
قام بهاء لا بغیرها؛ كالأسوّد لمن قام به السوادُ» والمتحرّك لمن قام به الحركةٌ؛ خلافاً لكم 
في ذلك» حيث سمّیتم الله تعالی متكلّماً لكلام زعمتم أنه خَلَقَه في ذات غیره» من 


(۱) راجع: صفحة ۱۲۱ أعلاه. 


- ۱۸۱۰ 


ع او نبي» أو ملك. 

الشاني : أن من جملة القبائح الاشرا الأ بالله» ونسبة ما لا يُليق به إليه» من سب 
وشتم ونحوه. فلو كان خالق ذلك» لكان ساباً شا لنفسه؛ وذلك من آفعال السفهای 
لا الحكماء." 

وامواب: إن عنیتم أنه یکون اا لنفسه حقیقت اعني بغیر واسطة فهو غير لاژم. 
وان عنيتم مجازاء أي بواسطة ساق السب والشتم على جارحة الآدمي» فهو كذلك. إلا 
نا لا نطلق ذلك عليه» لإيهامه؛ أو توف على التوقيف» كما مر.(١)‏ 

' الغالث : لو جاز أن يخلق الزنا واللواط» انان بعت وس لا ذا دینه ان 
يكون في الأنبياء المتقدمين من لم یبعّث إلا للدعوة إلى المنكّرات» کالسرقة. والخيانة» 
ومد ح الشيطان» وعبادته» والاستخفاف بالله ورسوله؛ والنهي عن المعروفات» کاضداد 
ذلك. وهو باطل." 

لكر عع ملز ذا ومعدى ل gE Na O‏ 
أحدهما أن الزنا واللواط من القبائح الشرعيّة؛ لا العقليّة» فتجوز بعفةٌ رسول بالدعاء 
إليهما. وهو لازم لكم ایضا؛ لانکم لا تمنعون إرسال الرسل بالدعاء إلى القبائح 
العقلية . 


الثاني : لا بد في هذه ال فعال من داع مخلوق لله» كما سبق في غير موضم .(۳) 
ووقوعها عقيب الداعي واجب. فقد فَعّل الله فعلاًوجّب عبده وقرعها(؟). ففي 
الحقيقة» هو فاعل له بواسطة الداعي . ثم نقول : رب شيء نجوزه من الله مع القطم 
بعدم وقوعه؛ كما تَقرر في العادیّات ولذ كان تجویزنا لتلك الأشياء لا يدح ذ في القطع 
بعدم وقوعهاء فلا محذور في التزام مجرد جوازه؛ فنلتزمه . 

الرابع: لو كان یخلق الکفر في العبد» نم یعذبه عليه» لكان ضرره على العبد اشد 
(۱) راجع: صفحة ۱۸۱ اعلاه . 

(۲) راجع مثلا: صفحة ۱۸۰-۱۷۹ أعلاه. 
(۳) راجع: صفحة ۱۷۰ اعلاه. 


(5) كذافي لاصل. 


- ۱۸۲۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 


من ضرر إبليس . لأن إغواء بلیس عند کم من فعل الله؛ وإبليس لا يقدر على اضطرار 
العبد إلى المعصية؛ كما قال : « وما كان لي علیکم من سلطان إلا أن دعوتکم فامتجبتم 


لي ٠(4‏ والله سبحانه تضطرهم إلى فعلها . فلو كان كذلك» خسن من الکافر / ذم ۰ 


الله ومد ح إبليس» أو تفضیله على الله في الشکر؛ لأنّه اقل ضررا؛ وتقلیل الضرر نعمةٌ 
واجواب إِنه لازم لکم من وجهین. 
آحدهما: أنه خَلّقَ الشهوات المستميلة» وشهواتهم المائلة» ونفوسهم الامارق 
والشیطان المغوي؛ وقدرتهم التي بها یتمکٌنون من مواقَعَة العاصي . ثم کلفهم مع 
علمه(۲) آنهم يتضرّرون بالتکلیف. ولا يمتنعون؛ مع آنه كان قادراً أن لا یخلقهم؛ أو 
أنه إذا خَلَقَهِم عصمهم. ومن يُفعل مثل هذاء فضرره أعظم من ضرر تلك الا شیاء. 
فلتلزمکم ما آلرمتمونا» وأكثر. 
الوجه الثاني : یلزمکم أن تقولوا بتعصیته؛ لأنه ترك الاصلح لهم؛ ورعايته واجب 
علي وان القدح في حكمته؛ لأنّ تارك ما يجب عليه عقلا اد شرعاء یکن 
' الخامس: لو خَلَقَ الکفر في الکاف لكان قد خلقه للعذاب. ولو كان كذلكء لم 
يكن لله على الكافر نعمةٌ. لکته باطلٌ؛ بقوله تعالی» مر إِلَى الْذِيَ بَدلُوا نغمت الله 
کفرا 27044 فَاذْكُرُوا آلاء الله 4 .(*) والإجماع من دين محمد أن ما من عبد إلا ولله 
عليه نم مسلماء أو كافراً. ' 
والجواب أن الله خَلَقَ الکفر في الكافرء وله للعذاب. دَلَّ على ذلك نص قوله» 
لط وقد ذرأنا لجهنم 4؛0*) وهي لام الاختصاص والتعليل» لا لام العاقبة. قوله» "فلو كان 
(۱) إبراهيم ۲۲. 
(۲) الاصل : علمهم. 
(۳) إبراهيم ۲۸ . 
(4:) الاعراف .۷٤ 4٦۹‏ 
رم الاعراف ۰۱۷۹ 


- ۱۸۲۳۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح م الدین الطوفي 
كذلك» لم يكن لله على الکافر نعمةٌ" . قانا: دينيّةٌ أو دنيويّةٌ؟ الأول مسلَم؛ فان الله 
سبحانه ليس له على أحد من الکقار نعمةٌ في دينه؛ إذ النعمة الدينية هي الهداية إلى 
الإيمان» كما قال سبحانه: « بل ال يمن علیکم أن هَدَاكُمْ لاان 2١0.4‏ وقوله؛ ما رید 
اله عل عَلیکُم من حرج ولكن بريد لبطه ركم ولِيْعم ِعْمَعَهُ علیکُم ٠(4‏ وقول الوم 
أكْملت کم دينكم وأَنْمَمْت غلیکُم نغمتي وَرَضِيت کم الإسلام دیا ۲۳۱4 والثاني ممنوعٌ؛ بل 
لله على الکفار أجل النعم الدنيوية؛ قال الله سبحانه : وإن تَعْدُوا نِعْمّت الله لا 
وھا( 000 

قولهم» اللذة الدنيوية الفانية» بالنسبة إلى العقوبة الأبّديّة الدائمة» كالقطر من 
البحر بل أقل. وإئما ذلك کالسم في الحلوى» یستدرج بها اکلها ليهلّك با في 
ضمنها. كما قال الشاعر: 

هوق یلد وان سات غواقبه كما یذ ويؤذي حکه اجرب( 0)" 

قلنا: هو كما زعمت لا محالة. لکن ذلك لا يخرج ما أعطوه في الدنیا عن أن یکون 
| نعمة؛ لانها مشتقه معدي لقي ور . ومن نارّعَ في حصول ذلك لکسری 
وقيصر وگرود وفرعون ونحوهم ممن هو دونهم وفوقهم من الكفارء فهو منازع في 
الضرورات . 

' السادس: لو خَلَقَ الکفر في الکافی ثم كلّفه بالإيمان» لكان ذلك تکلیف ما لا 
یطاق . ولو جاز ذلك» لجاز تکلیف الاعمی نقط الصحف» والزمن العدو ولاز 
التکلیف بخلق القديم» والجمع بين الضدین . ولو جاز ذلك» لجاز تکلیف الجمادات. 
وكل ذلك باطل» بالضرورة." 

والجواب: قد سبق هذا السؤال؛ وجوابه مستقصی .(1) ثم أكثر ما فيه التکلیف 
(۱) الحجرات ۱۷. 


(۲) الائدة 5. 


(۳) الائدة ۳. 


۰۱۸ إبراهيم ۳۶) النحل‎ ) ٤( 
. من البسیط. لم أجد قائله‎ )5( 
أعلاه.‎ ١75 راجم: صفحة‎ )5( 


۱۸۰ 


باحال؛ وقد سبق بیان جوازه.(۱) 

"السابع : لو كان الله خالق القبائح؛ لكان جاهلا ومحتاجا. لأنه كذلك في الشاهد . 
بل كان هو آولی بذلك؛ / لأنّه مستقل بالفعل؛ بخلاف الشاهد ." 

واجواب أن قياس الغائب على الشاهد مطلقاء فاسد ولاً آزمکم قول المجسّمة؛ إذ لا 
فاعل في الشاهد الا جسم. لايك أن خلقه القبائح يُستلزم الجهل. أو الحاجة؛ لا 
وإيّاكم وغیرنا لم نحط بحکمه ومعلوماته. فعسی له في ذلك حکمة خُفیّت عنّاء كما 
سبق لموسى مع الخضر؛ ' 2 وأولى . ولو لم يكن في ذلك من الحكمة الا استحقاق أحد 
الفريقين مثا ومنكم الملامة بسوء العقيدة» لكان كافياً. فإذاًء لا أو إيّاكم: لعلى هُدى» 
أو في ضلال مبين. 

الشامن : لو كان هو الخالق للأفعال» لكان ٍما أن یتوقف خلقّه لها على دواعي العبيد 
وفدرهم؛ فيّلرَم احتیاجه إلى ذلك منهم. أو لا يتوقف؛ فیلزم وقوع الأفعال امحكَمَة» 
كالكتابة والنساجة؛ من لا علم له بها. ووقوع الأفعال العظيمة الهائلة من لا قدرة له 
عليهاء كنقل النملة جبلاً شامخاًء ونحو ذلك» مما فساده ضروري. وفي ذلك زوال 
الفرق بين القوي والضعيف» وفساد تَصرفات العقلاء» في حبسهم اللصوص وفطام 
الطريق» وعقوبتهم کل جان. وکل ذلك باطل بالضرورة." 

واجواب: لنا أن تلتزم القسم الاوّل» ونقول بِتَوَقُف خلقه لافعالهم على دواعیهم 
وفدرهم لا تقّف حاجة» بل توف الحكمة على شرط وجودها؛ كما توت معرفةٌ 
بویت على إيجاد العالم» وإن لم يكن به إليهم ولا إليها حاجةٌ. 

ولنا أن تلتزم الثاني» ونلتزم ما آلزموه» من وقوع الا فعال المْحكّمّة من لا علم له بهاء 
بطريق الالهام والتسخیر, كالنحل في بنائها السدسات الهندسية» والعدكبوت في 
بنائها بيتهاء ومن خلق الرعشة في المرتعش خالية عن حكمة قادر أن پرتب عليها أفضل 
احگم. 

وأمّا حمل النملة الجبل» وعجر الرجل عن رفع آجرة من الأرض» فهو أيضاً مقدورٌ له؛ 


(۲) راجع: صفحة ۱۷۱ أعلاه. 


۱۸۵ 


۰ب 


no 2 


بان یقول له: كن » أو بسلب الجبل ثقلء. والرجل قوته. ولا استحالة في شيء من 
ذلك . 

وامّا ما ذكرتم» من فساد تصرفات العقلاء» في حبس اللصوص» ونحوه فقد آجزم 
مثله؛ وهو أن يزيل الله القيد من رجل اللصء ویخرق له الجدارَ ليَفْرٌ. ولکنکم 
تقولون: 'إِنْه لا یفعل ؛ فنحن ایضا نقول ذلك . 

قلت : بهذا آجاب الامام فخر الدین عن هذا السؤال. وفیه نظر؛ لته لزام للجواز 
على الوقوع؛ وبینهما بون؛ لأنهم هم إنما جوزوا على الله إزالة القيد» وخرق الجدار 
للصء ومنعوا وقوعٌ ذلك منه؛ كسائر العادیات التي تجوزء ولا تقع. وهو کثیرا ما یحتج 
بها علیهم . وهم نما آلزموه وقوع العقوبات من العقلاء باللصوص ونحوهم. 

والاولی فى الجواب أن یقال : قد قدمنا الفرق بين الخلق والکسب . ونحن عندنا أن 
عقوبات العقلاء للجناة اکساب(۱) خلقّها الله فيهم؛ ثم اوقعها بالجناة مكافأة لهم 
على اکسابهم(۲) التي هي الجنايات القبيحة . فالجنايات وعقوباتها مخلوقات لله 
سبحانه على أدوات العباد» دائرةٌ مع قصودهم وإراداتهم وجوداً وعدماٌ. ولا یلزم من 
ذلك فساد تصرف العقلاء في ذلك؛ / لأكم إن عنیتم "بفساده" كوه قبيحاً في 
العقل» حيث عاقبوا غير موجد الجناية» فنحن قد آبطلنا القبح العقلي. وان عنيتم کوئه 
قبيحاً في الشرع فالإجماع على خلافه؛ لأنٌ الشرع أذنَ في عقوباتهم؛ وهو ان 
لمقَبّح. على أن أكثر ما فيه تكليف ما لا يطاق؛ ونحن نجيزه. فلتكن جناية الجاني 
مخلوقة لله لتكون أمارة على استحقاق من جرت على يده العقوبة؛ كما قلنا: إن کفر 
الكافر» وإن لم يكن مخلوقاً له» أمارةٌ على استحقاقه عذاب الآخرة. وقد أقمنا الدلالة 
على جواز تكليف ما لا يطاق. فان سلّمنْموهء بَطْل ما آلزمتموناه. وان متعتموه» 
فشئعوا به؛ لأن ما آلزمتموناه من فروعه ولوازمه. ولا Py‏ أنا التزمنا محالات که 
وإنما هی مسألةٌ واحدة. 

التاسع: لو لم يكن العبد موجدا لأفعاله» لما استحق ثوابا ولا عقاباء ولکان الله 


(۱) الاصل: "الحياة اکتساب . 
(۲) الاصل: باياة ... اکتسابهم . 


- ۱۸۲۰ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدين الطوفي 
ا بالثواب والعقاب من غير استحقاق من العبد . ولو جاز ذلك» لجاز منه 
50 الأنبياء والأولياءء وإِثابة الفراعنة والأبالسة؛ وذلك من فعل السفهاء ومناف 
تقولم قعل ان کالمجریین۱(.6) ونحوه من الایات* ‏ 

والجواب : عددنا أن العبد غير موجد, لأفعاله؛ بل کاسب لهاء كما سبق .ولا یستحق 
على الله اا , وقد مرت السالةً مستوفاة © واللة سبحانه مبقدئ بالثواب والعقاب 
بشبهة(۳) الاکتساب . ولا يستحق احذٌ على الله شيئاً. وما آلزمتشموه, من جواز 
تعذیب الأنبياء وإثابة الفراعنة» هو رم الجواز؛ لکن مَنَعَ من وقوعه مانعان . احدهما: 
کونه من العادیات التي تحوز لذاتها؛ ويمتنع وقوعهاء لاطراد العادة» كما سبق غير 
موضع؛(؟) كما جوزتم إعانة اللص على الفرار» ومنعتم وقوعه منه تعالی . الانع الثاني : 
إخبار القرآن بإثابة الطائع وعقاب العاصي . والخلف في إخبار الله تعالى محال. وحص 
من هذا الدليل أصحاب الوعيد من الأمّة سمعأء بقوله تعالی» « وَيَغْفِرُمَا دون ذلك لمن 
يَشَاء )٩(4‏ ونحوه» مما سبق.(5) 

وقد صح عن النبي تله أنه قال: "لن يدخل احدا منكم عمله الجتة" . قالوا: "ولا 
ات 3 ال ولا ال أن ی الله برسمته :۷2 )ولا علاف ی الع درن هن 
أهل النقل في صحَة هذا الحديث؛ وتلشّعه لام بالقبول. ومذهب العتزلة يقعضي أنه 
باطل؛ فیخالفون بذلك جمیع الأمة. ۱ 

وروي عنه عليه السلام اه قال: "لو عذبني وین e‏ لكان عادلاً" ,(۸) 

قوله» "ذلك من فعل السفهاء" . قلنا: هو تقم تقبيح عقلي؛ وقد أبطلناه. ومهما فرضنا 


.۳۵ القلم‎ )١( 

(۲) راجم: صفحة ۱۰۱-۹۷ اعلاه. 
(۳) کذا في الاصل. 

)٤(‏ راجم مثلاً: صفحة ۱۸۲ أعلاه. 
(۵) النساء ۸ ۰۱۱۱ 

٦(‏ ) راجع: صفحة ۱۰۱ أعلاه. 

(۷) البخاري 51/5 ه؛ مسلم ۰.۲۸۱۲ 
(۸) ما وجدته في الصادر التي بين يدي. 


- AY - 


۰ب 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدين الطوفي 
وقوعه من الله» كان حَسناً عدلاً؛ لأنّه سبحانه لذاته منرّهٌ عن النقائص وال جور. ولا قبیح 
نقص؛ فلا يضاف إليه. 

اما الایات» نحو ظأَفنجعل المسلمین کالمجرمن ٠)4‏ فمن کان مُوْمًِا کمن کان فاسقا 
لأ یرون ٠(4‏ أَمْ نجل اين آمنوا وعملوا الصالحات كَالْمُفْسِدِينَ في الأرْض أَمْ نجعل 
امین كالفجار 220.4 طلا توي َصحاب الثار وأصلحاب الْجنة ۱.4*) ونحوها؛ فقد بيا 
أنها أحد المانعين؛ لوقوع ذلك منه. والله أعلم. / 

[الوجوه النقلية التى للمعتزلة ] 

وأما الوجوه النقلية التي للمعتزلة» فمن الكتاب والسنة والاجماع. 

ما الكتاب» فنحو قوله تعالى» فتبارك الله أَحْسَن الخالقین 4+( ٠°‏ أثبّت خالقين» وأنّه 
احسنهم خَلقاً. ونحوها من الآيات التي أضيفت الاعمال فيها إلى العباد. وبالجملة 
آيات الأمر والنهى والوعد والوعید» ووصفهم بأنهم محسنون أو مسيكون. وآیات اللوم 
والتوبیخ لهم تدل على آنهم هم الوجدون لافعالهم. 

وآمّا السنّة» فقوله عليه السلام» "اعمّلواء فكل ميسُرٌ لا خُلقَ له":(۱) "نيّة المؤمن 
خیر مین غمله ۲۸6 لا الاعمال پالنیات 0 

وأمّا لاجماع فهو أن الرضا بقضاء الله واجبٌ. فلو كان الكفرٌ والعاصي مخلوقة لله 
ولا مقضیا له(٩).‏ 
(۱) القلم ۰.۳۰ 
(۲) السجدة ۱۸. 
)٤(‏ احشر ۲۰. 
(ه) الومنون ٠٤‏ . 
(1) البخاري 6۹64 ؛ مسلم ٦٤۷‏ ۲؛ الترمدي ۰۲۱۳۲۱ 
(۷) ابن عبد البن التمهید» ۰۱۲ ۲۱۵-۲۱ . 
(A)‏ البخاري ۱؛ أبو داود ۲۲۰۱؛ ابن ماجه ۲۷ ۲ 1 . 
(9) كذا في الاصل؛ والظاهر أن فيه سقطأ. ولعل العنی أنه لو كان الكفر والعاصي مخلوقة لله لوجب 

الرضا بها. 


- ۱۸۸۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 

والجواب عن آي الکتاب آنها راجعة إلى الکسب؛ أو ان خَلْق الله للمعاصي جعل 
أمارة على توجه اللوم والتوبيخ إليهم» بناء على تكليف ما لا یطاق» كما سبق.(١)‏ 

ثم هي معارضةٌ باكثر منهاء مما يدل على أن أفعال العباد مخلوقةٌ مقدورةٌ مقضيّةٌ له 
سبحانه» كما سنورده إن شاء الله ۲(۰) 

اما قوله» ط أَحْسَنْ الخالقين)» فسبق أن المراد "المصورين"» أو القدرین" » أو على 
زعمکم.(۳) 

وآما الأحاديث» فالراد "بالاعمال" فیها الاكتساب أيضاً. ثم إِنّ الحديث الأول حجَةٌ 
لنا؛ لأنّه قال : "کل میس لا خلق له" . فدل على ان الله سبحانه خَلّقَ کل عبد لشیی 
من طاعة أو معصيةء وکفر أو إيمان» وجنة أو نار؛ وأنه إنما يصير إلى ذلك بتيسير الله 
له» وهو خَلقَ الداعي المرجح له» وٍیجاد شروط وقوعه» ونفي الصوارف عنه. وقد 
سَلّمتم أن الفعل يجب عقيب ذلك؛ فصار فعلٌ العبد داثراً مع إرادة الله وخلقه الداعي 
إليه وجوداً وعدماً. ولا معنى للفاعل الوجد الا ذلك. وبه احمّجّ أبو الحسين في أحد 
وجوهه الضرورية على أن العبد موتخد لفعله, 

وأمًا الحديث الثانی» فائه اضاف فيه النيّة إلى المؤمن» كما اضاف إليه العمل . ثم 
النية هي القصد والإرادة. وإرادة الإنسان وقصده ليسا مخلوقین له باتفاق؛ فكذلك 
العمل. 

على أن على راي القاضی آبی بكر فى أن ذات الفعل واقعةٌ بقدرة الله سبحانه» 
وصفته من طاعة ومعصية بقدرة العبد یندفع عتا (شکال الایات والأحاديث» ولا 
يخرجنا عن رأينا؛ لان النزاع معهم في ذات الفعل وصفته . فإذا سلّمنا لهم أن صفة 
الفعل بقدرة العبد» بقي النزاع في ذاته كما کان . 

وأمًا ما ذکروه من الاجماع فقد سبق جوابه في مقدمات السالة(*) في أن الله 
(۱) راجع: صفحة ۱۱۸ أعلاه. 
(۲) راجع الجزء السادس من الکتاب. 


(۳( راجع: صفحة ١514‏ أعلاه . 


)٤(‏ راجع: صفحة ۱۲۰۱٩‏ أعلاه. 


-۱۸۹- 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 
تایه مرید لجميع الکائنات(۱). وهر أن قضاء الله خکمه؛ والکفر ونحوه واقع 
بحکمه وقضائه؛ فهو مَقَضي» لا قضاءٌ. إا يجب الرضا بقضاء الله لا مقضيّه» من 
الکفر والعاصي . والقضي هو من القضاءء ومحل تأثیره . والله اعلم. 

هذه أضعف ما للخصوم في السالة من الشبّه . وقد وم الجواب عنها مبيّناً على 
اصولنا التي أحكمناها قبل بطلان التحسين والتقبيح» ووجوب رعاية المصالح» وجواز 
تكليف امال . 

[ کلام على طبقات العتزلة للقاضي عبد الجبّار العتزلي ] 

واعلم أن القاضي عبد الجبار بن آحمد الهمذاني» رئيس العتزلة في عصره؛ ذَكَرَ في 
طبقات المعتزلة» من الطبقة الأولى منهم / من الصحابة؛ آمیر المؤمنين علي بن أبي 
طالب - كذلك» قدمّه في الذ کر - وابا بكر وعمرء وابن عباس وابن عمر؛ قال: 
ومن يجري مجراهم .(") 

ثم ذكر» من الطبقة الثانية منهم الحسن والحسين - قال : 'وإنما ذكرناهما في الثانية 
لترین بذ كرهما هذه الطبقة" - ومحمّد بن علي» يعني ابن الحنفيّة . قال: "ومن التابعين 
الکبار من حكينا عنه العدل : السعيد بن السیّب» وأصحاب علي عليه السلام وابن 
م 57 

"ومن الطبقة الثالغة» أبو هاشم عبد الله بن محمّد بن علي» وأخوه الحَسَّن بن 
محمد والحسن البصري» وابن سيرين» ومن في طبقتهم من حکینا عنه العدل" .(4) 
قال: "وابو هاشم هو استاذ واصل بن عطاء؛ فائه يحَكّى أنه كان معه في المكتب في دار 
أبيه» يأخذ عنه وعن أبيه هذه الاصول",(۶) 


قلت : فعلى هذاء محمّد ابن الحنفيّة هو أستاذ واصل في الاعتزال. والعتزلة يُسمُون 


)١(‏ الأصل: الكتاب. 

(۲) قارن: عبد البار» فضل الاعتزال» .7١5‏ 
(۳) قارن: عبد الجبارء فضل الاعتزال 4 ۲۱. 
(4) قارن: عبد ال جبار» فضل الاعتزال» ۰۲۱4 
(۵) نحوه في: عبد الجبارء فضل الاعتزال» ۲۱۰ . 


- 1٩۹۰ - 


مقالتّهم في أنّ الله تعالى لم يخلق أفعال العباد "عدلا» ویلقّبون انفسَهم "اهل 
العدل" بناء منهم على ما سبق من أنه تعالى لو خَلّقَ الأفعال» وعاقب عليهاء لكان 
جائراً. وما ذكره عن الصحابة والتابعين» من أنهم أهل عدل صحیح لكنْ الشأن في 
العدل ما هو؟ هل هو قوله بإثبات الشركاء له في الخلق؟ أو قولنا بتوحيد الله في ذاته 
وافعاله؟ وذلك غير خارج عن العدل کما(۱) بینا وسنبین إن شاء الله فان اراد 
بالعدل الذي آضافه إليهم الاعتزال الذي يراه هو وأصحابه» فليس ذلك عنهم صحیحا. 
كيف» وّه لا خلاف بين الأمّة أن الصحابة لم یترکوا سنة النبي عه ! حتى إن ابن عمر 
كان يضع قدمه موضع قدم رسول الله مله مبالغة في الاتّباع؛ وكان یبیت باحخصب. مع 
أن النبی عليه السلام ما نزلّه اتفاقاً. والمحفوظ عن ابن مسعود أنه كان يقول: "دعوا 
التنطْم في الدين؛ وعَدوا عن احدئات؛ وعليكم بالعتيق"؛ يعني ما كان النبي عليه 
السلام وأصحابه عليه. وذلك ماخودٌ من توله عليه السلام» "شر الامور محدثاتها؛ 
وکل محدثة بدعةٌ؛ وکل بدعة ضلالة؛ وکل ضلالة في النار" .250 وقال: "علیکم 
بستتی وسئّة الخلفاء الراشدين بعدي؛ عضنّوا عليها بالنواجذ؛ فإنّه من بعش منکم 
فسيرى اختلافاً کثیرا" . فشهد للخلفاء بعده بأنهم على سنه المرضيّة. وقد بختنا 
سيرتهم ومذاهبهم بالتواتر؛ فلم نَرَفيها اعتزالاً» ولا نفياً للقدر. بل احفوظ عن عمر اه 
لا فَتح بيت المقدس» خطب الناس» وتحت منبره عالم من علماء النصارى. فقال عمر في 
خطبته: "من يهده الله» فلا مضل له؛ ومن يُضللء فلا هادي له" . فقال النصراني: "ما 
تقول؟" فف له ما قال عمر. قفص بده وقال: ان الله لا يمل احدا" . فسال غير 
عمّا قاله النصراني؛ فأخبر به. فقال عمر: "گذبت. أي عدو الله! لد الله هو الهادي 
الضل . والله هو أَضَّلّكء وأوجب لك النار. ولولا الامان» لضَرّبت عنقّك" . واحفوظ عن 
على رضی الله عنه مناظرات مفحمة اهل القدر. ۱ 

ومن العلوم بالضرورة من حال التابعین آنهم لم یعدلوا عن سنة النبي وأصحابه؛ بل 
بالغ قوم منهم حتی أحَذوا بظواهر ال حادیث؛ حتی اسن بهم من بعدهم» فنسبوا إلى 
(۱) الاصل: ما. 


. ٠١۷۸ النسائی‎ )۲( 


۰-۱٩۱۰ 


۰ب 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدين الطوفي 


التشبيه. وكيف تصح نسبة / لسن البصري» وابن سيرين» ونحوهم» إلى الاعتزال 
مع أن أهل السنة والحديث من أهل عدسرهم كانوا أبغض الناس فى المعتزلة ومّن قال 
بقولهم» وأحب الناس في الحسن وابن سيرين» يروون عنهم التفسیر والحديث والتعبير 
والمواعظ والحكمة. 


وإنما دعوى عبد الجبار لاعتزال امن وابن سيرين كدعوى اليهود والنصارى أن 
إبراهيم ومحمّداً كانا بهودیین» أو نصرانیین. وتلك دعوى لا تُسمّع. کیف» وقد کی 
القيرواني في مفتاح خزانة التعبير أن أبا السيّار ذَّكّر ان كامل بن طلحة قال: "قلت 
ماد بن سلمة: "يا أبا سلمة. ما لك لا تروي عن عمرو بن عبید. كما يروي 
اصحابك؟" فقال: 'إني رایت في المنام كاني دَحَلت السجد والناس كلهم یصلون 
صفوفاً إلى القبلة؛ وإذا عمرو يُصلي مسندبرها. فتركت الرواية عنه" )١(.‏ 

قال القيرواني: "وقیل للحسن البصري: "لم همجرت عمرو بن عبید؟" فقال: "يا 
قوم. أتعذلونني في رجل» والله» لقد رأيته في المنام یسجد للشمس من دون الله!" 

قلت" عمرو بن عبيد بن باب هو رئيس المعتزلة . كان حمو واصل بن عطاء؛ وكان 
يناظر في الاعتزال والقدر. ومناظرته لأبي عمرو بن العلاء في الوعيد مشهورةٌ؛ وقد 
سبقت في مسالة الوعید .(۲) وقد رآه الحسن یسجد للشمس من دون الله؛ وهو إشارةٌ 
من تلك الرؤيا إلى أنه مشابهٌ لبلقيس التي قال الله فيهاء حكاية عن الهدهد : « وَجَدتُها 
وَقَوْمَهَا یسجدون للشنس من دون ال الاية .۲۳۱ وكانت» فيما ذكر اهل السير 
مكو :وقد تورد كا الاخبار بان قاری توش ها اه اتکی هار اف 
كما سنورد الا حادیث في ذلك إن شاء الله .() فهذا معنی رؤيا الحسّن. فکیف 
يصح أن اخسن معتزلي» مع أنه واصحابه من أهل الحديث هجروا عمرو بن عبید لاجل 
الاعتزال لا غیر؛ لان عمرواً كان من انزهد وترك الدنیا وفعل العبادات آوحد زمانه؛ 
(۱) لم آجد کتاب مفتاح خزانة التعبير للقيروانيي. 
(۲) راجع: صفحة ۱۰۱ أعلاه. 


(۳) النمل ؛ ۲. 


:)2 راجع: صفحة ۳۷-۳۳6 آدناه . 
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درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدين الطوفي 
وإنما كبا به جواد الاعتقاد الرديء. 

قلت : وذکر عبد ال جبار في الطبقات قال: "قصل في مدح الاعتزال . وقد ذَكَرَ 
محمد بن يزداذ في کتاب الصابیح أن کل آرباب الذاهب نَمُوا عن آنفسهم الالقاب 
لا العتزلة . فإنهم تبجحوا بهاء وجَعَلوا ذلك علما لمن تمسسّك بالتوحید والعدل. واحتّج 
( يعني محمد بن یزداذ) في ذلك بأنّه تعالی ما ذکره لا في الاعتزال عن الشر؛ کقول 
إبراهيم» 9« وَآَعْتَرِلَكُمْ وَمَا تَدْعُونَ من دون اله۱(4) وقول اصحاب الكهف» وإذ 
اعْتَرَلَتمُوهُمْ وا دون لاله ۲۱۰) وذکر أن المعتزلة هي القعصدة. اعتَرَلّت الإفراط 
والتقصین وسلکت طريق الأدلة. وذكر أن المعتزلة ار تاساب رسول الله صلی 
الله عليه؛ لانهم كانوا يدا واحدة يَتَولَى بعضهم بعضا واتفقوا على هذه الاصول . 
وروي عن حذيفة بن اليّمان» عن رسول الله تيه وآله» أنّه قال : "من اعتَرّل من السوی 
a‏ 

قلت : هذا كله يحكيه عبد الجبار عن محمّد بن يزداذ صاحب كتاب المصابيح. 
وهو کلام فاسد. ما قوله» 'إِنْ للعتزلة تبجحت بلقبها / فلا مَدح فيه؛ لأنّ اهل كل 
دين وبدعة یعتقدون صوابها؛ کالیهود والنصارى یتبجحون بدینهم واسمه» ويدعون 
إليه؛ كقوله تعالى» حكاية عنهم» وَقَالوا توا هُودا أو نصازی نَهیدُوا 6 .(4) 

وآما قوله» "كل أرباب المذاهب تفوا عنهم الالقاب إلا العتزلة این يبعي 
انیم ما استفاض قوله عليه السلا القدرية مجوس هذه الأمة' > ونحوه من 


الأتحافية» فروا من هلا الاي و وة وأضافوه إلى ع مشيتي القدرء ای و تفا ينال 


في القل : "رمتني بدائها وانسلّت"» وقولهمء ا سمني(22 " . مع أن النبي 
عيدج "القدرية بانهم الذين يقولون: "لا قدرا 3 ۵ فنادرا ولات حين 


. ٤۸ مرم‎ )۱( 

(۲) الكهف .١5‏ وفي الأصل: "وإذا اعتزلوهم 

(۳) عبد الجبار» فضل الاعتزال ٠١١-٠٠١‏ . 

.۱۳۵ البقرة‎ )٤( 

ره) قولهم هذا غير واضح في الاصل. (وراجع صورته: رقم "۰ صفحة 550 اعلاه ) . 
(5) آبو داود 414٩۲‏ . 


- ۱٩۲۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
مناص ١044‏ 2 2 یقول الانسان یورین المفم « كلا لا ور .۲۲۱ فان هذه الصفة ليست 
إلا فیهم. 

وآما قوله» "لم یذ کره في الاعتزال [عن الخير]» ولم یذ کره الله لا في الاعتزال عن . 
الشر » فليس بصحیح. فإنّه إمّا غير حافظ للقرآن» أو غافل عن تَدبّره. وما كان يُنبغي 
لها ی إلا بعد السبر؛ فان موسى قال لقوم فرعون: «وإن لم تؤمنوا لي 
قاغتزلون ۳(:4) وقال سبحانه: [ ونادی وخ ابنَهُ وكا في مغزل يا بي ارکب معنا 4 .(*) 
آفتری اعتزال قوم فرعون موسىء واعتزال ابن نو نوحاًء كان اعتزالاً عن الشن أو عن 
الخير والنبوة والإيمان؟ ومادة الألفاظ كلها واحدة؛ وهي "عَرل يُعزل". إذا آفرد الشيء 
ونحاه. و العزلة" : الانفراد. e‏ عن خير أو ا ل وفي الحديث: 'إذا 
سجد ابن آدم» اعتّرل الشيطان يبكي" .(5) 

وأما قوله» العتزلة هي القعصدة اعترلّت الافراط(۱) والتقصین وسلکت طريقة 
لاد فليس بجيّد. وإنما سْموا "معتزلة". لانهم اعتزلوا مجلس الحسن البصري» وقول 
جمهور السلف في إثبات القدن وانَّخَدْوا حلقة لهم يُقرّرون فيها أن الله لا يخلق افعال 
الان ویجب علیه رعا الل الع ویجب علیه إناية الاقم : وعقوبةٌ العاصي. وأنّه لا 
شفاعة للعصاة ونحو ذلك من أصولهم السابقة. فتبّذهم الناس لذلك. واعتزلوهم 
أيضاً. فکان في اعتزالهم واعتزال الناس !بم ضربٌ من اعتزال الخوارج. وکیف تکون 
مقتصدة» وهي تجعل كل واحد من عباد الله خالقاً معه في کل وقت وکل زمان! واي 
إفراط بعد هذا؟ واي تقصیر آقبح منه؟ والله سبحانه یقول : ام جَعلوا له ش رکاء خلقوا 
كله فتاه لو عم فل اله ابق کل شي رش لوا ها :(۳) وقال: 
)١(‏ سورة ص ۳. 
(۲) القيامة ۰۱۱-۱۰ 
(۳) الدخان ۰۲۱ 
)٤(‏ هود ۲ . 
(ه) مسلم ۸۱) ابن ماجه ۰۱۰۲ 


(5) الأصل: الافراد. 
(۷) الرعد ۰۱ 


-. ۱6 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح ش نجم الدین الطوفي 
« من یخلق کمن لا يخلق أفلا تَذَكْرُونَ» .(۱) 

وأما طريقة الا دلة التي سلکوها» فهي طريقة إبليس» طريقة التحسین والتقبیح؛ 
حيث قال : أن خر من حَلقَْتِي من تار وَحَلَقمَهُ من طين 250.4 وما سَلكّهاء آل آمره إلى 
ما قد عرف. 

وآما قوله» "إن العتزلة الأولى أصحاب رسول الله" . فان آراد "بالاعتزال " ما عليه 
المعتزلة» فهو کذب على الصحابة؛ / والتواتر عنهم بخلاف ذلك . ون آراد أنهم اعتزلوا 
الشرك والشر والبدع فهو کذلك. 

وامّا کونهم يدأ واحدق يتولى بعضهم بعضاء فليس ذلك من خواص الصحابت, ولا 
المعتزلة» بل هو حکم عام في دين الاسلام. قال النبي تله : "السلمون تَتَكانًا 
دماژهم ‏ الحديث» إلى أن قال: "وهم ید على من سواهم" ۲۳۱۰ وقال: "مغل المؤمنين 
في توادهم وتراحمهم کمتّل اجسد الواحد" احدیث .(؟) والناس كذلك حتی 
الساعة . 

غاية ما في الباب أن الصحابة كانوا أشد في ذلك. والمعتزلة أشد فيه لإقامة بدعتهم؛ 
إذ هي خاملةٌ في العالم. فهو كتعاضد أهل الکتابین» لضعفهم وخمولهم, واتفاق 
الكتاب والسنة على ذم رآیهم» وغربتهم بين أهل القبلة. وکل غريب للغريب نسيب. 

واما احدیت. "من اعتَرّل من الشن سَقّط في الخير"» فهو إن بت مساو لعكسه. 
إذ الشر والخير نقیضان؛ من اعتزل آحدهما: سقط في الآخر. 

ثم قال : "وروي عن سفیان الشوري» عن آبي الزبير» عن جابرء أن رسول الله يله 
قال: "افترقّت بنو إسرائيل على اثنتين وسبعین فرقة. وستفترق أمتي على ثلاث وسبعین 
فرقة؛ آبرها واتقاها الفعة العتزلة" . ثم قال سفیان لاصحابه: "تَسْمّوا بهذا الاسم؛ لاتکم 
قد اعتَرّلتم الظلم" . فقيل له: "قد تسمّی به عمرو بن عبید واصحابه" . فكان ( يعني 
(۱) النحل /ا١.‏ 
5۳ الأعراف ۱۲. 
(۳) ابو داود ۲۷۵۱. 
(4) البخاري ۱۰۱۱؛ مسلم ۲۵۸۲ . 


- ه196 


ب٠‎ 


سفیانْ) بعد ذلك لا يذ كرفي احدیت هذا القول؛ بل یقول: اة منها 
تانق 6۱ 

وروي عن عثمان الطویل» قال : لقیت قتادة» فقال لى : "یا عثمان. ما حَبَّسَّك عنا؟ 
لعل هذه العتزلة حبستك عنا؟" قال : قلت : آنعم. ووت موز پرووند(۲) عن 
رسول الله عله و سمعتك تقول: قال رسون الله عله : "ستفترق أمتي على فرق؛ خيرها 
َه م 7 8 10 1 
وأبرها المعتزلة" . فأنا اليوم من زمه هذا الاسم" .(") 

قلت : هذان الحديثان باطلان بالضرورة» لا أصل لهما بوجه من الوجوه؛ أعنى الزيادة 
التي مدح بها المعتزلة . أما الأول» فلأنه غير معروف من حديث سفيان» على كثرة 
أصحابه والرواة عنه» واختلافهم في الفاظ روايته. حتى يقول احدهم مثلاً: "وما 
2 قي . ا الى كن 1 2 7 
فاتکم. فاتموا » وبعضهم: فاقضوا ؟ وبعضهم يروي: من تبع الجنازة» فلا يجلس 
حتى توضع > وبعضهم يزيد : بالارض ‏ أو "في اللحد ؛ ونحو ذلك کر وغرضنا 
ضرب المثال في تحريه وتحري أصحابه في ألفاظ السئّة. فكيف يُتَواطّؤون على كتمان 
هذه اللفظة» ویت رکون الحق للباطل؛ كاليهود في تغييرهم صفة محمد في التوراة! معاذ 
الله أن ينسّب هذا إلى صبيان المحداثين» فضلاً عن أئمتهم وأهل المناقب منهم. 

ولو لم يكن الحديث ما يدل على بطلانه إلا هذاء لكفى. كيفء واه قد فسَّر 
الفرقة الناجية" بقوله» "ما أنا عليه واصحابي ! صح ذلك وتَبّت في الستّة.(؟) فان 
ادعوا أنهم على ما هو عليه واصحابه» قلنا: ما الغرض ها هنا هذا. بل الغرض أن تفسير 
الفرقة الناجية ورد بغير لفظ "المعتزلة" . اما كونكم أنتم الذين على ما هو عليه 
وأصحابه» أو غيركم» فذاك آمر آخر. مع أن الظاهر الذي لا يخفىء والعروف الذي لا / 
ینگر أن أهل الحديث هم الذين هم على ما كان عليه النبي صلى الله عليه وأصحابه. 
فمن نازعهم في ذلك. فقد ادعی ما ليس له. 
(۱) عبد الجبارء فضل الاعتزال» .١55‏ 
(۲) كذا في الاصل. ولعلها: "سمعتك ترويه"» كما في كتاب فضل الاعتزال المنشور. 
(۳) عبد ابا فضل الاعتزال ٠١١‏ . 
٤(‏ ) الترمذي ۰۲۱۱ 


-۱۹1- 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح 3 نحم الدين الطوفي 

ثم إِنّه زعم ان سفيان روی الحديث لأصحابه مصرّحاً بان الفرقة الناجية المعتزلةٌ . فلمًا 
علم آنهم سَبّقوا إلى ذلك» أمسك عن التصریح. ولا شك أن العادة تقتضي امتناع 
كتمان مثل هذا. إذ كيف تخلو حَلَقَة مثل سفيان من تمثل نفسه إلى هذا الحديث» 
فيّصير إلى المعتزلة» ثم يُشيعه فیشتهر عنه! وهذا حديث غير معروف أصلاً؛ فضلاً 
عن أن يكون غير مشهور. 

وایضاء فن أصحاب سفيان قد نَقَلوا عنه وعن غيره في صفات البارئ» وأفعاله» 
والفتن الواقعة بين أصحابه» ونحو ذلك أعظم من هذا الحديث وقعاً. فلو جاز أن یکتموا 
شیعاً من الحديث» لكانت تلك أولى بالكتمان. 


وأما حديث قتادة» ری وقتادة مشهور ادلی فلعل شیخه فف أو 


معتزلي 
وأما عثمان الطویل» فمعتزلي مهم في إشادة مذهبه وثبوته بمدح طائفته. ثم هو 
مجهول عند أهل النقل والرواية . وقد قال الله تعالى : « کذلك ریا لكل أَمَمَ َمَلَهُمْ» )١(.‏ 
ثم اعلم أن عبد اجار کر عن ان رسالة في نصرة القدرء فقال :(۲) 
'الحسن البصري من دعا إلى الله الدهر الاطول بالوعظة والتصنيف والرسائل 
والخطب . فالشهور عنه أن عبد اللك کاتبه» فقال : 'إته قد بجنا عنك في وصف القدر 
ما لم یبلغنا عن أحد من الصحابة. فاكتب بقولك إلينا في هذا الباب" . فكتب إليه : 
"سلام عليك. اما بعد . فا الأمير اصبح في قلیل من كثير مَضّوا. والقلیل من 
أهل الخير مغفول عنهم. وقد أدركنا السلف الذین قاموا بامر الله» واستئوا بسئة 
(۱) الانعام ۰۱۰۸ 
۲۱( والرسالة في : عبد الجبار» فضل الاعتزال» 0 وبين النص النشور في کتاب عبد الجبار 
والنص الحالي بعض الفروق . وعلی العموم» فاانص الوارد في کتاب الطوفي هذا أتم واصح. والطوفي 
یقول في بعض الأماكن في الرسالة: "وذکر : "وقال» وما إلى ذلك. والقصود عبد الجبّار. وقد 


- ۱٩۷ - 


در القول القبيح بالتحسين والتقبيح تم ادن الط 
رسول الله 4 . فلم يبطلوا حقّاء ولا نوا بالرب إلا ما ْق بنفسه. ولا يحعجُون إلا 
ما احتج الله به على خُلقه؛ وقوله الحق» و وما خلت اْجن والإنس لا دون 2١0.‏ ولم 
يخلقهم لام ثم حال بينهم وبینه؛ لائه تعالی ليس « بظلام مد ,(۲) 

"ولم يكن في السلف احد ينكر ذلك ولا یجادل فیه؛ لانهم کانوا على آمر واحدٍ 
متسق . وإنما أحدثنا الکلام فيه حيث أحدث الناس التكرة له. فلمًا أحدّث المحدثون في 
دينهم ما آحدثوه. أحدّث الله للمعمسکین بكتابه ما يُطفئون به احدثات» ويحَذّرون 
به من المهلكات ." 

وذكر "أن الذي أوقعهم فيه سببه الاهوای وترگ۳۱) كتاب الله. ألم ری قوله 
تعالی ‏ هاتوا بُرْهَائَكُمْ إن کُنتم صادقین 4(!4) 
"فافهم أيّها الامین ما أقوله. فن ما نهی الله عنه» فليس منه؛ لاه لا يَرضَّى ما 
یط وهو من العباد. فإنّه تعالى يقول : ولا ری جاده افر إن تشگروا رة 
کم .۱*) فلو كان الکفر من قضائه وقدره» لرضي به ممن عمله. وقال تعالی : 
٠‏ رفعی رَبك ألا دوا إلا ره ۲۱.4 وقال : ط والّذِي قَدَرَ فهدی ۲(:4) ولم یقل: "قدر 
فاضل" . لقد آحکم الله آياته وستة نبيّه عه فقال له : « فل إن طلّت فَإِنمَا أضل على 
تضمبي وان اديت فب ما بوجي لي رئي 4 :(۸) وقال : « الي آغطی کل تیم حَلْقَهُ كم 


ساي ماهم 


هَدَى 1(44) ولم یِمّل: ثم أضّل" . وقال: ۵ لین دی 4؛( 2٠١‏ ولم يقل: 'إِنّ علينا 


(۱) الذاريات ١ه.‏ 

(۲) آل عمران ۱۸۲ الأنفال ١ه؛الحج .٠١‏ 
(۳) الاصل: فترك. 

. 14 البقرة ۱۱۱؛ النمل‎ )٤( 

ره) الزمر ۷. 

(5) الاسراء ۲۳. 

(۷) الاعلی ۳. 

(۸) سیا ۰ ۵. 

.۵۰ طه‎ )٩( 


(۱۰) اللیل ۰۱۲ 


- 1۹۸۰2 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح 1 نجم الدین الطوفي 
للإضلال” . ولا يجوز أن ینهی العباد عن شىء فى العلانية» ويقدره عليهم في السر. 
ربنا أكرم من ذلك [وأرحه(١2].‏ / 

"ولو كان الأمرٌ كما يقول الجاهلون» ما كان يقول: 2 اعْملوا ما سكم 25044 ولقال: 
"اعمّلوا ما قذرت علیکم" . وقال: إن شاءَ منکم أن یم أ یتح ۳(:4) لأنّه جَعَّل فيه 
من القوة ذلك» ليَنظّر كيف یعملون . ولو كان الأمر كما قاله انخطعون. لما كان إليهم أن 
يتقدموا ولا يَتأخّرواء ولا كان لتقدم حمل فيما عمل؛ ولا على متاخر لوم» ولقال: 
"جزاء بما عمل بهم" » ولم يقل: "جزاء با عملُواء وبما سبوا" . 

'وقال تعالى : 8 وتفس وما سواها « فألهمها فجورها وَتَقُوَاهًا 4 ؛(؛ ) ای بي لها ما تاد 

وقال تعالی : ۶ ونفس وما سواها » فالهمها فجوزها وتقوَاها 1:4 *) أي بين لها ما تأتي 
وما تذّر. ثم قال: قد أَفْلحَ من زگاها « وقد خاب مُن دسْاها 20044 فلو كان هو الذي 
ان E‏ 

"وقال تعالی : « رَبّنَا من قدم لا هذا فده عذابّا ضعْفا في الّار ۱۱۰ ) فلو كان الله تعالی 
هو الذي قَدّم لهم الشرًء ما قال ذلك. 

"وقال تعالى : ظوَقَالُوا را نا نا سادشنا وكُبَراءَنا فأصلونا السّبيلاً2"(44 وقال 
تعالی : نا هدیناه | لبیل إِمّا شاکرا وا کفورا ۸(:4) ومن شکر نما ی یشک لنفسه 6 )٩(.‏ 
وقال : « رأضل فرعون قَوْمَهُ وا هدی.(۱۰) وقال تعالی: وما أض له 
(۱) قارن النص في صفحة ۲۲۲ أدناه. 
(۲) فصلت 4۰. 
(۳) الدثر ۳۷. 
٤(‏ ) الشمس ۰۸-۷ 
(ه) الشمس .١٠١-94‏ 


(1) سورة ص ۰1۱ 
(۷) الأحزاب 1۷ . 


(۸) الانسان . وفي الأصلء عبارة» "وقال تعالی إنا هديناه السبیل" » مضافةٌ في الهامش» وکانها بغیر 


خط الناسخ. 
ر٩)‏ النمل 4۰ . 
(۱۰) طه ۰.۷۹ 


- ۱۹۹۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 


الْمُجْرِمُونَ»4 ۱(۰) طوَأَصَلُهُمُ لسناریا ۲۱:4 و ط إن الشیطان يرغ بهم 220.4 و وز 
هم الشيّطان آعمالهم 4 .2*0 وقال : « راما دود فَهَديَْاهُم فَاسْتَحَبُوا الْعَمَى عَلَى الْهُدَى 4:(*) 
ا الهدی من الله كيان العَمّى باهوائهم . وظَلَّم آدم نفسّه ولم یظلّم 
ربه؛ وقال : رین ظَلمنا آنفسنا 250.4 وقال موسى : هذا من عَمل الشیّطان إِنَّهُ عدو مضل 
ن 

وذَكَرٌ "أن امل الجهل قالوا: "ِن الله ضل ويهدي من یشاء" . ولم ینظروا إلى ما 
قبل(" الآية وبعدهاء ليستبين لهم انّه تعالی لا بضل إلا بِنمّدم الفسق والكفر؛ كقوله» 
« وَيّضِلُ الله لظلمین 4 وقوله. فا زوا اله رن 4( و وما 
يصب ب إل تین .110) 


وبَيّنء رحمّه الله» في كلامه» الرعید . فقال: 


'إنّه تعالی قال : « امن حو عَلَيّهِ کلمة العذاب أَفَأنت تقذ من فى الثاري .(؟١)‏ وقال: 

ٍ دمن حل چ ۳ : ان في ار ر 
«كذلك حفت کلمت رَبك عَلَى الْذِينَ فسشوا 4 221١.‏ وقال تعالی : « ادخلوا في السلم 
كافة 4 .(*۱) فكيف يدعوهم إلى ذلك» وقد حال بينهم وبينه! 


.۹٩ الشعراء‎ )۱( 

(۲) طه ۸۵. 

(۳) الاسراء ۵۳. 

۰۳۸ النمل ؛ ۲؛ العنکبوت‎ )٤( 
۰۱۷ (ه) فصلت‎ 

(5) الاعراف ۲۳ . 

.١5 القصص‎ )۷( 

رم الأصل: قیل في" . 

. ۲۷ إبراهيم‎ )٩( 

(۱۰) الصف ه. 

(۱۱) البقرة 5؟. 

.١ةرمزلا‎ )۱۲( 

(۱۳) يونس ۳۳. وفي الاصل: "وکذلك حمّت . 
(۱۶) البقرة ۲۰۸. 


۳۹ 0 


"وقال : وما سنا من رُسُو ل إلا لياع يإذن الله .() كيف يجوز ذلك» وقد مَنَعَ 
خلقه من طاعته!” 

قال : "والقوم ینازعون في المشيغة. ولا شاء الله تعالی الخيرً قبل أن تشاءه. وقال : 
( يريد الله بكم اسر ولا يريد بكم اسر 4 ,۲۱ 
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إنه من خلق الله . وإنما الزاني وضع نطفته في غير حقها؛ فتعدى آمر الله؛ والله 
بخلق من ذلك ما یشاء. وكذلك صاحب البذن إذا وضَعه فى غير حَقه." 

إن الله تعالی أعدّل وارحم من أن يعمي عبداء ثم یقول له: "أبصرء وإلاً عذبتك!" 
فكيف یضله ثم يقول له: "اهبّدء ولا عذبتك ۱" وإذا حَلَق الله الشقی شقيّاء ولم 
یجعل له سبيلاً إلى السعادة, فکیف یعذبه! 

"وقال الله لادم وحواء: فكلا من حَیّث شنتمّا ولا تقربا هذه الشّجَرّة4.(") / ففلبّه ٠.١‏ 
الشیطان على هواه. ثم قال : يا يي دم لا یَفتتنکم الشْیَطان ما آخرج ویک من 
الجَنّةِ4؛0* ) ولیس للشیطان علیهم سلطان,(۳) « لا لتغلم من یمن بالآخرة ممُن هر نا 
في شك 4 .(1) 

"وبعث الرسول نورا ورحمة. فقال : « استجییوا له وللرسُول 22044 وقال : استجيبوا 
ربكم ۸۱:4 وقال : ط أَجيبُوا داعي الله )٩(44‏ وَأ هذا صيراطي مُستقيما نموه 6 )٠١(.‏ 
(۱ اللساء 1 . ۱ 

. ٠۸١ البقرة‎ )۲( 

(۳) الاعراف ۰۱٩‏ في الاصل: کلا . 
(:) الاعراف ۲۷ . 

ره ) انظر: الحجر 4۲؛ الاسراء 1۵ . 
(5) سبا ۲۱. 

(۷) الانفال ع ۲. 


(۸) الشوری 1۷ . 
)٩(‏ الاحقاف ۰.۳۱ 
(۱۲۰) الانعام ۰.۱۵۳ 


5١١ 


وقال : وما كنا مُعَدبِين حثی مت زسُولا 4 .(۱) فکیف یُفعل ذلك» ثم یعمیهم عن 
القبول! وقال تعالی: إن الله يَأمُرُ باللال ) .۲۱) ونهی عم مر به الشیطانُ . وقال فى 
الشیطان : يَدْعُو حِزبَهُ لیکونوا من أَصْحَاب السعیر 44( "2 فمّن اجاب الشیطان كان من 
حزبه . 

"ولو كان كما قاله ا ٰجاهلون» لكان إبليس أصوّب من الأنبياء؛ إذ(؛ ) دعا إلى إرادة الله 
وقضائه؛ ودعت الأنبياء إلى خلاف ذلك» وإلى ما عَلموا أن الله قد حال بينهم وبينه. 

"وقال القوم فيمن أسخّط اللهَ: "إن الله حملّه على إسخاطه" . وكيف يُسخّطء إذا 
عملوا(*) بقضائه عليهم وإرادته! ويقول: ذلك بما قدْمت يداك 4!(") وهؤلاء الجهال 
يقولون: "إن الله دم لهم» وما أضلَهم سواه" . 

"وقال تعالى: « رکذلك زین لکیسر من المشرکین قل أؤلادهم شرکاوهم لیرذوهم ولیابسوا 
عَليْهمْ دینهم ول شاء له ما فعلُوهُ 4 ۷۱۰) فلو كان الامر كما رَعَمُواء لكان الدعاء والأمر لا 
تأثير له؛ لانْ الأمر مفروغ منه . لكن التاویل على خلاف ما قالوه . وقد قال الله تعالی : 
« ذلك يوم مُجموع له الثاس وذلك يَوْمٌ مهود 4 ۲۸۱۰ ثم قال : « یوم یأت لا تکلّم تفس إلا 
پاذنه متهم شقی؛ وَسَعید 4 .() والسعید ذلك الیوم هو التمسّك بأمر الله؛ والشقی هو 
مه 

وقال فى الرسالة: 

"واعلم» آیها الأمير, أن الخالفين لکتاب الله وعدله یخوضون» وفی لفط یعولون فى 
۱ الاسراء ۱۵ . 
(۲) النحل ۹۰. 
(۳) فاطر 1 . 
(4) الاصل: إذا. 
(5) الاصل: علموا. 
(5) الحج ۱۰. 


۰۱۳۷ الأنعام‎ (7/١ 
۰۱۰۳ هود‎ )۸( 
. ۱۰۵ هود‎ )9( 


ان 


آمر تدینهم بزعمهم على القدر. ثم لا یرضون في آمر دنياهم إل بالاجتهاد والبحث 
والطلب والأخذ بالحزم فيه - وذلك لثقّل الق علیهم - ولا يَعمّلون في آمر دنياهم في 
سائر تصرفهم على القضاء والقدر. فلو قیل لأحدهم: "لا تستّوثق من آمورك ولا 
تقفل حانوتّك احعرازاً لسائك. وائکل على القضاء والقدر لم يُقبّل ذلك . ثم 
یعولون عليه في الدین.! 

قال : 

"وما يحتّجون به أن الله قَبَضَ قبضة: فقال : "هذه في الجنّة» ولا بالي ؛ وقَبّض 
أخرى» وقال: "هذه في النار» ولا أبالي' 2١١.‏ کانهم یرون أن ربهم یفعل ذلك 
كالمصارع بينهم احارب(۲) - يتعالى الله عم يُصفونه به. وإن كان الحديث حقّاًء فقد 
علم الله أهل الجنة وأهل النار قبل القبضتين» وقبل أن خَلَقَهِم . فإنما("2 قبض أَئْرَ أهل 
الجتة الذين في علمه أنهم يُقبّلون» وأنهم سیعملون ما علموا مُمَكُّنِين غير مجبرین. 
وكان سب علق ما روزه ان تكون أعمال الناس هباء مُنثورأًء من حيث قد قُرِغ من 
الأمر. وكيف یصح ذلك» مع قوله» 9 ناد السموّات یط مِنهُ وتشق الأرْض وتخر انجبال 
هد / أن ذعوا لرحمن ولد 4,(*) وهو الذي حَملَهم علیه! وما معنی قوله» فا لَّهُمْ لا ١.١ب‏ 
ون ۴(۰4) وقد مَنَعَهِم! 

"وكيف یقول: لاما كان لأَهْل الْمَدينة وَمَنْ حَولَهُم مُن الأغراب أن يلموا عن رُسُول 
ال بل كان يجب أن يقول: "ما كان لأهل الدينة أن يَعمّلوا ما فَضَيت 
علیهم" . ولا قال : «فلولا كان من رون من فلكم ابو عَن اقساد في 
لْرّض 21764 وهو الذي حال بینهم وبين العلاعة! 


(۱) مسند آحمد 64 ۰۱۷۷-۱۷۲ 

(۲) كذا في الاصل. وفي کتاب فضل الاعتزال ۲۲۰ ): " کالقارع بينهم اجازف" . 
(۳) الاصل : "فلما" . وفي فضل الاعتزال (۲۲۰): فافا" . 

(۶4) مريم ۰۹۱-۹۰ 

رم الانشقاق ۲۰. 

(5) التوبة ۱۲۰. 

(۷) هود ۰.۱۱۱ 


۳5 5 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 

"وإذا كان الأمر مفروغاً منه» فکیف ینول: لا لیس غلی الأَعْمَى حرج ولا عَلَى الأطرّج 
خرج ولا على المریض حرج ٠!‏ وكيف بعلى العباد» فعائبّهم على فعلهم! وكيف 
یقول : إا هدیاه السّبِيل ما شاکرا وا كَفُورًا 4!(") وكيف يقول: 9قَدَرَ فَهَدَى /(۳) 
ولم يقل: 'قَدْرَ فأضل" ! وكيف يصح أنه خَلَقَهِم للرحمة والعبادة» بقوله» ظفِطرَت الله 
الي فطر الثاس عَلَيهًا 240,4 وقوله. « فطرکُم اول مرق4.(؟) وقوله» لا من رحم ريك 
ولذلك خَلَقَهُمْ 20014 فإذا خَلَقَهِم لذلك. فكيف يصح أن لا يجعّل لهم سبيلاً 
ویقسرهم على السعادة والشقاء» على ما يذ کرون! وكيف يبتلي إبليس بالسجود لآدم؛ 
فإذا عَصَّىء یقول : إاهبط منها ۷(.4) ویجعله شیطاناً رجيماً! وکیف یقول : «فنا 
کون لك أن نکب فیا ۸(!4) وكيف بحذر آدم عداوته» إن كان الأمر مفروغاً منه» على 
ما یقولون!" 

وقال في الرسالة: 

"واعلم آیها المیر ما اقول. إن الله تعالی لم یُخف علیه بقضائه شي ولم 
يزد(") علماً بالتجربة؛ بل هو عالم بما هو كائنٌ وما لم یکن. وكذلك قال: « ور 
بسَط الله لزق لعباده با في الأض ۰4( ۲۱۰ ل ولولا أن یکون الاس أَمة واحدة جُعَلَْا لمن 
کر بارخمن» الآية.0١١)‏ فبَّمّن لنا أله يخلق خلقاً من ملائكة وجنْ وإنس» وأنّه 
سیبتلیهم قبل أن يخلقهم. فعلم ما يَفْعَلونَء كما قَدَرَ أقواتهم» وقَدرٌ ثواب أهل الجنة 
)١(‏ النور .5١‏ ۱ 
(۲) الانسان ۳. 
(؟) الأعلى ۲: 
(4) الروم ۰۳۰ 
(ه) الإسراء ۵۱. 


(5) هود ۰۱۱٩‏ 
(۷) الأعراف ۱۳. 


(۸) الاعراف ۱۳ . 
)٩(‏ الاصل: يزد. 
(۱۰) الشوری ۲۷ . 
(۱۱) الزخرف ۳۳. 


ST 
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وعقاب أهل النار قبل ذلك . ولو شاء إدخال العصاة النان, لفَعَل. لكنه سل سبیلهم؛ 
ليكُون الحجة البالغة له على خْلقه. والعلم لیس بدافع لهم إلى معاصیه؛ لا العلم غير 
العمل . فتَّبارَك الله حسن الخالقين." 

وقال في قولهم في الضلال والهدىء وفي قوله. ولو شاء رَبك لانشن مَن في 
الأرْض 4< ١‏ 2 ظ ولو شاء اللَهُلَجِمَعَهُمْ علی هی 4 :۲۱) 

"إن الراد بذلك إظهارٌ قدرته على ما يريده» كما قال : ۵ ن نش خسف بهم الأْض أو 
سقط علیهم کسفا من السماء ۱:4 ۳) « ولو نشاء لمَسَخْنَاهُمْ على مکانتهم 4064 2 ولو نشاء 
لطتسا على أيهم 200:4 جوز نا با في کل رن ویر ۲۳۱.4 وقال : فك باخ 
سك علی آثارمم إن لم يُؤْمِنوا ۲۷۱۰4 حتى بَلْعَ من قوله تعالی أن قال : فان اسَطت أن 
تَبْتَغِي تَفقا في الأرض أَوْ سلما في السمّاء 4 ۸(۰) فإنما دل بذلك رسوله على قدرته؛ فذلك 
غير الذي شاءه منهم . ولذلك قال في حجتهم يوم القيامة راذاً لقولهم» / لو أن ال ۸۰۰ 
هداني لكت من لقن 1044 ) رد ذلك لحرن یی کب یرتکاب روت 
واستكبرت 4 .( ۰( 

"وقال تعالی بعدما حکی عنهم قولهم» لو شاء الرزخمن ما عبدناهم /(۱۱) 
تکذیبا لهم: « كَدَلِكَ کذب لین من قَبلهم ی ذاقوا بسا ۱۲۱.4) فتعوٌ بالله ممن 
(۱) يونس ۰.۹٩۹‏ 
(۲) الانعام ۰۳۵ 
(۳) سبا٩.‏ 
)٤(‏ يس7". 
(©) يس ۰.۱۱ 
(5) الفرقان ١ه.‏ 
7 (۷) الكهف". 
(۸) الانعام ۳۵. 
)٩(‏ الزمر ٥۷‏ . 
(۱۰) الزمر .۵٩‏ 
(۱۱) الزخرف ۲۰. وفي الاصل: ولو شاء' . 


(۱۲ الانعام ۰۱۸ 
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ی بالله الكذب» وجَعَلوا القضاء والقدر معذرة. وكيف يصح ذلك مع قوله» وما 
ظَلْسَامُمْ ولکن كانوا هم الظَالِمِينَ4!(١)‏ وكيف يصح أن يقول: « وما صانك من سین 
فين تشك !(۳) أي العقوبة التي آصابتك إنما هي من قبْل نفسك بعملك. ولو شاء 
الله تعالى آخذهم بالعقوبة من دون معصيةء لقدر على ذلك . لكنه رژوف رحیم. 
ولذلك أرسل موسى إلى فرعون» وقد قال: ما عَلِمْت لکم من ال غْيْرِي 22044 فقال: 
« فقولاله قولا يمام .240 وقال: اذهب إلى فرضون له طَنَى » فقل هل نك إلى أن 
ترگی 4 .2*0 وقال : « ولقد آخذنا آل فرعون بالسیین ونقص من ارات للم ید کرو (") 
فیتوبون . فلمّا وا في کفرهم بعد کل ذلك من الامر والترغیب في طاعته» دهم 
بما قعلوا." 

قال : 

"ثم انظر أيها الامیر كيف صنیعه من أطاع؛ فقال : « إلا َو پونس لما آمنوا کشفنا عنهم 
عذاب الخزي في الْحَيّاة انیا وَمَمَعْنَاهُمْ إلى حين ۷(:4) ط وونل الْمُرَى آمنوا 
واوا ۸(:4) ول هم أَقَامُوا التوراة والإنجيل 210.4 وقال موسی : ل ادخلوا الأأرْضَ 
المُقدّسة الي تب الله كم ولا ترتدوا على أذباركم وا خامرین 64( ۱۱) وقال: فلماع 
عن ما نهوا عَنْهُ فلا لهم کونوا فردة خاستن۱۱۱.44) فهذا صنیعه باهل طاعته؛ وما قدمناه 
صنیعه باهل معاصیه عاجلا. فٍذاابّعوا أهراءهمء عاقيّهم ما يُستحقون." 


(۱) الزخرف ۰۷۱ 
(۲) النساء ۰۷۹٩‏ 

(۳) القصص ۳۸ . 
)٤(‏ طه 46 . 

(ه) النازعات ۱۸-۱۷ . 
)٦(‏ الأعراف ۰۱۳۰ 
(۷) يونس ۰۹۸ 
(۸) الاعراف ٩٩‏ . 

. 11 الائدة‎ )٩( 
۰۲۱ الائدة‎ )٠١١ 
.١55 الأعراف‎ )۱۱( 
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وقال في الرسالة : 

"ولا يصح عَمَلْ الخير إلا بمعونة الله. ولذلك قال محمد صلى الله عليه : ولا أن 
باك لقد كدت تركن هم شيعا قليلاً 2١744‏ وقال يوسف : « وال تضرف عَنْي یدمن امب 
هن 2'(.4 فقد بین وأمَرَ ونهی» وجَعَلَ للعبد السبيل إلى عبادته» وأعائه بکل وجه. 
ولو كان عمل العبد بقع قسرأء لم يصح ذلك.' 

هذا آخر ما حكاه من رسالة الحسن. 

[ اجواب على الرسالة ] 

قلت: وهذه الرسالة» وإن كان الْحَسَنْ قد رمي بالقدر مر وهي ثشبه فصاحتّه 
وبياته» إلا أن الشهور عنه إبطال القد والطعنْ على أهله» كما بَيّنا وا ۳۱) فان 
تبتت هذه عنه» فلعله قالها او هن بقول بالقدر؛ نم ماه بارهم ول وال 


فهي منحولةٌ علیه . ویشبه آنها لواصل بن عطای أو عمرو بن عيدب أو مَعبَّدى او 
غیلان» ونحوهم من أركان الاعتزال . 

ولو صح أن ان خاطب بهذه عبد اللك بن مروان» لفَعَلّْ به كما فَعَلَ هشام 
بغیلان : قطع یدیه ورجلیه. له في القدرء ودعاء الناس إليه. والْحَسّن كان أشهر في 
الناس من علّم؛ فلو صَحت هذه عنه, لا سكت عنه التابعون / أن یعاتبوه عليهاء أو .۱ب 
ینکرون عليه ویعارضون ما قال . 

ولکن هذه من کلام رجل خامل من القدرية» أو مّن ليست شهرته کشهرة الحَسّن. 
فأعرض الناس فیما علمنا؛ عن معارضتها لأمر ماء مع أن الرسالة هائلةٌ في بابهاء والجواب 
عنها متعین؛ إذ قد تَضَمنَت کل حجج القدريّة في المسالة» أو جلها(؟). وهي راجعةٌ إلى 
شبههم السابقة؛ لكن تحتاج إلى جواب خاص بها يطابقهاء ويَتَضَمّن جوابُها تقريرٌ قواعد 
یحتاج إليها في الباب» وتكون تذكرة لأولي الألباب . فنقول» وبالله التوفيق : 
(۱) الإسراء .۷٤‏ 
(۲) یوسف ۳۳. 


(۳ راجع: صفحة ۲ أعلاه. 
٤(‏ ) الاصل: کلها. 


Vo 


قول هذا القائل» "آدرکُنا السلف الذین قاموا بامر الله» لم يبطلوا حقّاًء ولا ألحقوا 

بالرب باطلا إلا ما الق بنفسه" . قلنا: كذلك کانوا؛ رحمهم الله. وهو الواجب 
0 5 : 9 7 , 

عليهم وعلى غيرهم من المؤمنين. والفول بأن مع الله شركاء خالقين ليس بحق حتى 
يكون خلافه باطلا. والرب سبحانه ألحق بنفسه خَلْقَ الأفعال» بقوله «خالق کل 
شيع 2176 « حَلقَكُم وَمَا تَعْمَلون (٠.4‏ '2 ولم يضف إلى عباده خَلْقَ شيء؛ إنما ضاف 
إليهم كسب اعمالهم. ولو كانوا خالقيهاء لكان قولّه "جزاء بما كانوا يخلقون"» أبلغ 
في الحجة عليهم؛ لأن الخلق أبلغ في استحقاق الجزاء من الکسب . وقد بيا القرق 
بينهما. فما وا بالله إلا ما احق بنفسه من ذلك . 

قوله» "ولا يحتّجون إلا ما احتح الله به على خلقه" . قلنا: نعم؛ وکذلك یجب . 
ولنغا کانوا بستّجون بکتاب الله وسئة رسوله؛ وهما ملوآن من إثبات القضاء والقدر 
وخلق الأعمال. قال الله تعالی : 8إِنا کل شيء خلفناه بقدر۲(:6) وقال : لمن یضلل 
الله فلا هادي له ۴(:4) ونحوها. وکان النبي َيه لا يحرّن على امر يفُونّه؛ بل یقول : 
"لو قَدن لكان" .(°) وسبق قول عمر للنصرانی» " کَذبت؟ إن الله هو الهادي الْضل 
وهو الذي أَضَّلّك وآوجب لك النار" .(") فهذا وأمثاله كان حجة السلف فى إثبات 
القدر. 


فاما لومهم للعاصي» وذمهم وعقوبتهم له فذلك امتثال لامر الله فيه؛ ٍذ جَعَل وقوع 
العصية على جوارحه دائرة مع قصده وإرادته وجوداً وعدما؛ عَلماً على وقوع ما قدّر 
عليه من العقوبة به . ولله التصرف في خلقه با یشاء. ومن اصول أهل السّة الذين قام 
ادنيل علی أنهم هم الفرقة الناجية» إن شاء الله ا رن "كيف ؟" في صفاته» 
وعن لم؟ في أفعاله. ۰ 
(۱) الأنعام ۲٠١٠؛‏ الرعد 5١؛‏ الزمر ۱۲ ؛ غافر 1۲ . 
(۲) الصافات ۹۰. 


. 4٩ القمر‎ )۳( 

۰.۱۸۲۰ الاعراف‎ )٤( 

(ه) صحیح ابن حبان ۷۱۷۹ 
(7) راجع: صفحة ۱۹۱ أعلاه. 
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قوله وا خلقت الجن والانس إلا يدون 2١744‏ ولم یخلقهم لام ثم حال بينهم 
وبينه؛ لأنه تعالی ليس بظلام للعبيد” . قلنا: آما قوله "ما خلت الجن والانس إلا 
لیعبدون" ا ؛ لکن الکلام في تأويله. فنقول : لا یخلو ما أن یکون معناه "ما 
خَلَقيُهِم الا مُريداً لوقوع العبادة منهم" » أو یکون معناه "ما خلفتهم إلا لأكلفهم 
العبادة". / والاول(۲) باطل . لأنه لو آراد منهم وقوع العبادة لوَقَعَت؛ وللا لم یطابق 
مراده ومعلومه إرادنّه وعلمّه؛ فيفضي إلى انقلاب حقائق صفاته؛ لأن إرادته لا 5282 
بوقوع شيی لا وقد تعلق علمه بذلك؛ إذ مُتَعَلّقَ صفاته لا یتنافی» لا قررناه في أن ما 
تعلق علمه باه لا یکون غير مقدور. لکن العبادة لم تَمَع من جمیع الجن والانس؛ فلا 
يكون الراد أنه آراد وقوع العبادة منهم . فتعین أن معنی الاية إلى "ما خَلَقَتّهِم !۳(۹) 
لآمرهم بالعبادة وأُكَلّقَهِم بها" . 

والأمر عندنا لا یستلزم الإرادة ولا هي من شرطه. وإذا كان خلَفَّهم للتکلیف» لم 
يلزم منه أنه خَلَقَهم لورادة وقوع العبادة . وحینشن لا تنافي بين تكليفهم بالعبادة 
وصرفهم عنهاء بناء على ما سبق من تكليف ما لا يُطاق. والشبح فيه عقلي؛ وقد 
أبطلناه . ولا يلرم من ذلك ظلمه لهم؛ وهو سبحانه ليس بظلام للعبید» كما وصّف 
تفت غير اه سبحانه لیس في ملکه لعباده وتصرفه فيهمء کمباده في أملاكهم 
وتصرفهم فیها؛ لاه سبحانه تام الك نافد تصرف لم ستفد مُلكّه من غیره؛ 
وخلقه ما استفادوا املاگهم عنه سبحاده . فقول القائل» ۰ یقبح من الله أن يكَلْفني 
شیفاه وتصرفني عنه» كما یقح مني أن کلف عبدي شيعاًء وأصرفه عنه' ؛ قیاس فاسد؛ 
لأن شرط القیاس استواء الأصل والفرع في القوة والصفات. وغیر ذلك» لا من حيث 
الإلحاق» وهو الذكورة والأنوثة. ولا شك أن ملك الله في عباده أقوى من ملك عباده 
بعضهم لبعض. فقياس الأقوى على الأضعف لا يصح في مسائل الفروع؛ فما الظن به 
في هذا الأصل الذي قد عم الأديان والملل؛ فهّدَى الله فيه من هدی» واضل من أضل. 


)١(‏ الذاريات 5ه. 
(۳) الاصل: لا. 


GE 
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ویوضح صحَة ما ذَكَرناه أن احدنا ليس له أن یقتل عبده بغیر إذن شرعي» ولا یَقطع 
منه عضوا؛ حتی قال بعض العلماء: "لر مَل بعبده» مثل أن جب ذَكَرَه أو عضواً 
عيرق رق مت شیفا بالتان أله بحت علیه بذلك؛ 9ن الله سبحانه إنما ملک ایاه 
بشرط الإحسان إليه؛ فإذا انتََى الإحسان» انى شرط التمليك» فعاد إلى ملك الله 
الخالص؛ وهو الحريّة .' 

والله سبحانه له أن يهلك الثقّلين وسائرٌ العالم في لحظة واحدق وإن كانوا طائعين لا 
يَعصونه طرفة عین. فإن ادعی مدع ان ذلك قبيح» فهو تقبيح عقلي باطل. ويُوَضّح 
ذلك أن كل صانم إذا أتقّن صنعته» كالنّسّاجٍ للشوب. والفَخَار للجرار» ونحوهاء له 
بعد ذلك أن يهلكهاء لا اعتراض عليه في ذلك لغيره. وما امع ذلك شرعا؛ لكونه 
تضییع مال» لحكمة فررناها غير ها هنا. 

وكذلك يُقبح من أحدنا أن کن عبده من أَمّته يزني بهاء أو عبده من عبده يقتله. 
ولا خلاف أن الله سبحانه آمکن عبيده من قتل بعضهم بعضاًء وزنا بعضهم ببعض. إذ 
لو شاءء ال بينهم؛ لائه قادرٌ على ذلك . ولا نزاع أن هذا قبيح من العبد» غير قبيح من 
الله سبحانه. فإذا جاز أن یقبح ما مغل ذلك» / ولا يَقبح من الله» فلم لا يجوز مثله 
في مسالة القدر؟ 

فهذا التقرير ها هنا كاف. وله مزید. بیان فيما بعد إن شاء الله تعالی . وحاصل الأمر 
بیننا وبین العتزلة انهم هم مُستدنُون على تفي القدر وقبح إثباته بالقياس الفاسد 
الذ کور» ليس لهم من جهة العقل سواء وعلیه مدار شبههم ونحن قادحون في 
قياسهم» مانعون لصحته بالفرق الذ كور الذي قررناه بين الأصل والفرع . فیحتاجون إلى 
حجة غیره یثبتون بها دعواهم . ونحن مانعون؛ والمانع مستریح. 

وإنما قلنا: "إنهم هم الستدلون"؛ لأن دعوانا نحن في إثبات القدر على وفق الأصل 
عقلاً وشرعاً. أمّا عقلاً فلائه سبحانه تب أنه خالق العالم وموجده» بالدلیل العقلي؛ 
والعالم ما(١)‏ سوی الله سبحاند؛ وافعال العباد داخلةٌ في ذلك . ولا قررناه من تمام ملك 
الله سبحانه» واقعضاء العقل تصرف الالك كما يريد. واما شرعاء فلما بت في 


,۱ الاصل : من. 


۹ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
الکتاب والسنة» ما يدل على ما قلناه» ما ياني استقراژه .۱۱) 

فهم إذا خالفوا هذا الأصل في آفعال العباد» وَجب علیهم في حکم النظر بیان 
مستتد الخالّفة . فكانوا مستدلین بالقياس المذ کور» وقد متَعناه. فان أَنَوا بحجة صحيحة 
غیره تلزمناء لمانعناهم . وإلآء فنحن على وفق الأصل عقلاً وشرعا. فهذه طريقةٌ جيّدةٌ 
في مناظرتهم . 

قوله» "ولم يكن في السلف احد ينكر ذلك ولا يجادل فيه؛ لأنهم كانوا على أمرٍ 
واحد مسق" . قلت : قوله ذلك إشارةٌ إلى ما سبق من قوله» "لم يُبطلوا حقاًء ولا اما 
بالرب لا ما ألحق بنفسه ولا احتجوا إلا ما احتج الله على خلقه"؛ وقد بَيْنَا صحَّة ذلك 
منهم» وأنهم كانوا مشبتين للقدر. فان آراد به هذا - ولیس مراده - فصحیح انه لم ینکره 
احد من السلف . ون راد أنهم لم يكونوا ينكرون الاعتزال والقول بنفي خلق الا فعال» 
فهو کذب عليهم» ما سياتي من نصوص السنة في ذلك؛ ولم یکونوا یخالفونها. 

وأمًا قوله» "ولم يكن آحد من السلف یجادل فيه" » فخطاً صراح. وهو ما يدل على 
ان الرسالة ليست من کلام الحسّن. فإنّه لم يكن یخقی عليه غالباًء مع تبحره في علم 
الرواية» ما رواه أبو هريرة. قال: خرج علینا رسول الله مه ونحن نَتَنارّع في القدر. 
فقضب. حتی احمرٌ وجهه» حتی کافا فقی في وجتتيه الرمان . فقال : "آبهذا أُمرتم! أم 
بهذا أرسلت إليكم! إما هل مّن كان قبلکم حين تنازعوا في هذا الامر. عَرَمتَ 
علیکم(۲) أن لا تَتَنارّعوا فيه" . وهذا الحديث» وان كان الترمذي قد غُربه» وقال: "لا 
تعرفه إل من حديث صالح الري» وله غرائب ينفَرد بها(")"» لکن قد رزوی مسلم في 
صحیحه نحوه من حدیث عمرو بن العاصي .(* ) ومثل هذه قضية تشتهی ولم تَمَع إلا 
بعد نزاع طویل» حتی اجتَمّعوا لها لیستخرجوا صوابها؛ نکیف یصح أن یقال : 'إنهم 
لم یجادلوا فيه" ؟ 


۰8 ۲ 


۱ راجم الجزء السادس من الکتاب . 

(۲) عزمت علیکم" مكررة في الأصل» ولیست کذا في سنن الترمذي. 

)۳( الأصل : بهذا. 

63 الترمذي ۲۱۳۳. وقریب منه في صحیح مسلم ۰۲13۱ لكنّه من حديث عبد الله بن عمرو بن العاص. 


۱ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدين الطوفي 

وإذا كان الأمر فيها مقطوعاً به» على ما زعَمّت المعتزلةٌ» من أن صحّة مذهبهم فيها 
ضروري» فكيف ينهاهم النبي عليه السلام عن النزاع فيهاء مع إمكانه تصويب أحد 
القولين» فيرتفع الخلاف» وتّشتهر فتواه فيهاء وتُنمّل إلى يوم القيامة! وهل كان النبي 
عليه السلام تخمّى عنه / الضروریات وتعلمها المعتزلة! ما هذا إلا كقولهم» 'حفي 
على موسى أن رؤية الله لا تجوزء حتى سألها"» وظهر ذلك لهم! فهم إذن أَعلّم بذات 
الله وصفاته وأفعاله من موسى ومحمّد! وكفى بذلك عليهم معرة. 

وأيضاء لو كان القدر ما یعلم بالنظر: فضلاً عن الضرورة» ا هَلَكَ فيه الم السالفةه 
ولا ترك النبي عليه السلام بیائه عند الحاجة. الا تری انه لما سكل عن رؤيته ربه تعالی» 
ل اه توم ور آراه"۲(۴) وکذا سائر ما کان يُسأل عنه» کان 
يقطع فيه بتفي أو إثبات. فلمّا ترك الأمرَّ ها هنا على إبهامه؛ دل على أن القدر سد لا 
يلع على حقيقته البشن حتى الأنبياء عليهم السلام؛ أو أن النبي عليه السلام علم 
حقيقته» ولم بوذن له في إطلاعهم عليها تحقيقاً للامتحان التكليفي. وقد تُقَلَ عنه 


ب 
2 


صلى الله عليه أنه قال: افضی إلي ربي ليلة أسري [بي ] بأسرار لم يدن( "2 لي في 
إفشائها" .(5) فلعل هذا السر منها. لكن القدرية یقدحون في الحديث المذكور 
وأمثاله» بأنها آحاد لا تفيد العلم. وهذه السالة ونحوها علمية لا تثبت بمثل ذلك . 
وعثل هذا أجابوا عن أحاديث الشفاعة؛ وهو مَعَرَةٌ عليهم أيضاً. فن النصوص في 
المسألتين - أعني مسالة القدر والشفاعة - إن لم تبلغ التواتر الحقيقي» فهي لا شك قد 
مت التواتر المعتوي في دين الإسلام» كسخاء حاتم وشجاعة علي» أو استّفاضت 
استفاضة عالية يَقبَلُها لاجلها جمیع الأمّة» مع أن نصوص الكتاب واردةٌ بذلك . 

قوله. "ولفا أحدثنا الکلام فيه حيث أحدث الناس النكرة له" . قلنا : إحداث الكلام 
لتحقيق الق وكشف الشبّه واللبس واجب على الكفاية» لكن إذا كان له مسعَند من 
(۱) ابن منده الإيمان» ۰۷۷۱ 
(۲) مسلم ۱۷۸ الترمذي ۰۳۲۸۲ 


(۳) الأصل: يأذني . 
(4) لم أجده في الصادر التي بين يدي . 
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درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
مادة الحق» کالکتاب والسنة وإجماع من يعمد عليه في الدین. ولهذا كان الأئمّة 
التقدمون, کالامام أحمد وأضرابه» ینهون عن الکلام؛ فلمّا احتاجوا تکلموا. اما 
الکلام بالعقل الصرف» وثقول لا دلال(۱) فيهاء فهذا غير جائز. 

قوله, "فلما أحدث احدئون في دينهم ما آحدئوه» أحدّث الله للمتعمسکین بکتابه 
ما یطفشون به امحدثات وبحذرون به من المهلكات" . قلنا : التمسّکون بکتاب الله هم 
أهل السئّة الثبتون للقدر. وانتم احدئون في الدین. ولهذا سَمُيكُم "معتزلة" ؛ لاتکم 
اعترلتم ما عليه سواد الأمّة الأعظم» وشَذذم(۲) عنه. وقد علم ما قيل فیمن فعْل ذلك. 

قوله» "وكان الذي أوقّعهم( "2 فيه سببه الأهواء وثرك كتاب الله" . قلنا: إذا قابّلنا 
نصوص المذهبين بعضها ببعض» تَبَيّن تارك الحجة الشرعيّة من لبم هواه بغير هدی من 
الله وتركٌ کتاب الله. فا لا ننکر أن على دعواكم آيات من كتاب الله سبحانه» سواءٌ 
كانت حججا أو شَبَهاً؛ وغاية ما يُقال إنها حجج. لكنْ مقابلها ما هو أَنْص وال واکثر 
منها. فلتفرض الال سای د وكذا هي في الحقيقة - فاي الطرفين أحق بالاتباع؟ 
لا يختلف أهل العقول أن الحكم إذا تجاذّبه حجتان» / كان الأخذ بأقواهما وأوضحهما ۸١٠ب‏ 
مي اوس ان یت نين الكدات انم وادل وكين ها بل دس ریز 
الصريحة الستفيضة. وحینفذ» یکون العادل عن الحجة الراجحة هو متبع الهوی, تارك 
کتاب الله . ۱ 

قوله» "ما نهی الله عنه ليس منه" . قلنا: أمّا الجواب من حيث الاجمال, فلا سم 
أنه ليس منه؛ لقوله» ظ کل مّنْ عند له 4044 ) والاشارة إلى السيّكة والحسنة الذ کورین 
في قوله تعالی» « وان نُصِبْهُمْ حَسنة .... وان تْصِبْهُم سب 20244 وهما تکرتان في سياق 
الشرط؛ وهو يفيد العموم . فدل على أن كل سيكة وكل حسنة من الله. 
(۱) الأصل: دالة. 
(۲) الاصل: شذیتم. 
(۳) الأصل: أوقعتم. 
(۶) النساء ۰۷۸ 
(م) النساء ۷۸. 


- ۲۱۳۰ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
آما من حيث التفصیل, فنقول: إن نیت أن ما نهى الله عنه لیس منه» بمعنى أنه سب 
أو باشره. أو مر به» أو آحبه. فكل ذلك صحيح. وإن نیت اه لم یقدره ولم يَقض به» 
ولم يخلقه بواسطة الداعي الذي يجب الفعل عقيبه» فلا تُسَلّم؛ وهو محل النزاع. 
قوله» "لأنه لایرضی ما یسخط" . قلنا : إن عََيت اه لا يرضاه عبادة وقُربَةٌ إليه» ولا 


يؤثره إيئارَ الطاعات» فصحیح. وان عَنَيِتَ اه لا يرضاه واقعاً في الوجود واللکوت فلا 
نسلم. وقد خلق إبليس وجنوده» وهو یسخطهم ویسخط عليهم. وخَلقَ الحيوانات 
المؤذية» كالهوام ذوات السموم والسباع القاتلة» وهو يَسخّط ما یصدر منها من الفساد 
وإهلاك العباد؛ لکنه رضي إيقاع ذلك في الوجود. لحكمة علمها. 

وعلی هذا التقرین ا تدافي بین كه للشيه لذاته» أو لأمر صادر عنه» وبين رضاه 
وقوعه في الوجود. الا تری أنه يَسخّط الزنا والظلم وسائرٌ أنواع الفساد وهو قادرٌ على 
منع وقوعها في الوجود؛ ولم يمتعه؟ وإلأء لكان كل واحد من خلقه أقدر منه» حيث 
لت قدرته ولرادته قدرة البارئ وإرادته» فاوقع في ملكوت الله ما يُكرّهه الله مراعُمَة . 
فكذلك يجوز أن یسخط الشيء ويخلقه؛ لأن خَلق القبیح وترك مُنع وقوعه مع القدرة 
عليه» سواء في حقيقة البح بالضرورة عند العقلاء. ألا تری أنه لا فرق في استحقاق 
مسمی القبح" و الذم" بين من يزني ویظلم الداس» وبين من يَرَى زنا أو ظلمأء ويمكنه 
إزالته» فلا یفعل؟ وحینعذ, لا تنافي بين سّخَطه للمعصية وخلقها؛ كما لا تنافي بين 
سخطها وترك النع منهاء لاستوائهما في القّبح شاهداً. ولم یَِبح الأخيرٌ من الله 
سبحانه» باتفاق؛ والاول مشله؛ وحکم المثلين واحد . 

والسر في هذا القام هو أن كل مالك سوی الله سبحانه» فإنما له في مُلكه التصرّف 
الأميي؛ نحو "افعّل!"» لا تفغل!" والله سبحانه له في خَلقه العصرف الأمري» كما 
ذكرناه» وهو التكليفي» والتصرف التكويني الاستقلالي المقتضي عَدم الاعتراض عليه 
بالكلية. وهذا التصرف من خواصه سبحانه لم يشاركه فيه غیره؛ لأنّه سبحانه اختص 
بتكوين الكائنات ذاتاً وصفّة . فتصرفه بذلك تصرف وراء المَصرّف الآمري. فلذلك» جاز 
أن يكلف بالطاعات ويّنهّى عن العاصي با استَحَقّه من تَصرّفه الأمري؛ وجاز أن | 
تصرف عبده عمّا كَلّقَه بفعله» ويخلن فيه خلاقه ما اسَحَقّه من تصرفه الكوني 
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الاستقلالي . ولو قدر أن الله سبحانه جَعَل لغيره من اللاك هذا التَصِرّف الخاص» لجاز 
لهم ما جاز له من الأمر بالفعل» والصرف عنه» والتهی عنه وتقديره. 

وهذه نكتةٌ يجب أن يفرع في مضيق هذه السالة إليهاء ویعوّل عليهاء ویعقّد عليها 
الحناجر ویعض عليها بالنواجذ . وبعدها أخرى أحسّن منهاء وهی سر المسألة؛ والله 
أعلم. 


قوله» "وهو يعني ما نهى الله عنه من العباد(١"‏ . قلنا: خَلقاً أو کسبا؟ الأوّل 


منوع؛ والثاني مُسَلّم وقد سبق تقريره غير موضع. 

قوله» فانه تعالى يقول: « ولا يَرْضَى لعباده الكُفْرَ وان تشکروا يَررْضَهُ لکُم 4 .(۲۱) فلو 
كان الكفر من قضائه وقدره» لرضي به من عمله" . قلنا : قد بینا أن معنى كونه لا 
یرضی لعباده الکفن "لا یرضاه لهم طاعة وعبادة ولا سبباً یمَربونْ به" ها لا برقتي 
4 أو لا يُرضاه واقعاً في الوجود" فلا. ولا زم أن يَقَمَ في ملکوته ما لا یرضّی به ولا 
یقدر على منعه؛ وذلك تعجیز له سبحانه عن ذلك . 

قلت : فقد دار الأمر بين زوم العجز في حقه تعالی» على رآیهم ولزوم اور عقلاء 
على رأينا. لكن الثاني آولی أن يُلمَرّم؛ نّا إذا قلدا ما تقتضي الجون آمکننا أن نقول : 
"هذا جور" بالاضافة إلى تصرفاتنا في مُلكنا. أمّا بالاضافة إلى تصرف الله الت فلا 
جور؛ بل كل ما يَصدر منه عدل . وئستند من السمع إلى قوله» لا يسال عَم یل وَهُمْ 
يُسأُون 0.4" اما لو قلنا بقولهم الذي يَارّم عليه عجزه سبحانه عن تفي المكروهات 
الواقعة في ملكه. فإِنّه لايمكننا أن نقول: هذا عجر" » بالإضافة إليناء لا رل 0 
ون المجز تا ع القدرة» أو معنى ملازّمة عَدم القدرة؛ وهو أمرٌ حقيقي لایختّلن 
بتمام الّلك ونقصانه؛ بخلاف الجور. 

قوله. "لو كان من قضائه وقدره» لرضي به من عمله" . قلنا: لزضي به رضًا تكليف» 
أو رضا تكوين؟ الأول مسلم أنه لا يرضى به. والشاني هنوغ. وقد بيا أنه لا تتافي بين 
(۱) كذافي الأصل» وانظر صفحة ۱۹۸ أعلاه. 
(۲) الزمر ۷. 


(۳) الانبیاء ۲۳ . 
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قضائه وتقدیره. وبين آمره ونهيه» با قررناه من التَصرفين التكليفي والعكويني 9۳ 
وحينئذ» لا يلزم بين قضائه وعدم رضاه التکوینی( فيجوز أن | 
ويَرضَى تکوینا. وانتم عندكم أن الإنسان مُوجد لافعاله» مع أن العقل لا یقح منه أن 
يقتل ولده أو قريبّه. ولصلحة راجحة لنفسه فهو يَرضَّى بذلك عقلاء لا طبعاً. وقد 
َل قيس بن زهير العبسي بني بدر» وهم بنوعمّه؛ لاه رأى مصلحته في قتلهم من 
حيث آذوه وناصبوه العداو وان كان عليه فيه مفسدة» من حيث إنهم ب بئو العم 
وا لیر فنقّص بهم عدده. . ولهذا كان الئاس يد خلون عليه فیهنونه بإدراك الثأر» 
و 
ويعزونه عصیبته في بني عمه. وقال شعراً تَضَمّن الأمرين» وهو قوله : 

شَفَيت النفس من حما بن بدر و سيفو من حذيفة قد شفاني( ') 

فان أك قد بردت بهم غليلي فاني قد قَطعت بهم بناني(؟) 

فما المانع من أن یکون الله سبحانه یرضی بالکفر وجوداً وگونا ولا یرضی به عبادة 

ودینا؟ ویرجم حاصل الأمر إلى أن الکفرّ في الرضا به من ذّوات الجهتين» خصوصاً | 
ا و 
وليس ذلك بأبعد مما بلزمهم على هذا الأصل» وقد التزمه ب بعضهم. من أن ¿ دخول الكفار 
النار مصلحة لهم. وإذا كان دخولهم النار مصلحة لهي مع أن الله سبحانه قاد أن 
يعفيهم منه» فخلق الکفر فيهم أولى بجراز كونه مصلحة؛ لاه سببٌ لدخولهم النار. 


رم ت 


ذا كان المسبب مصلحة فالسبب كذلك» واولی؛ لاثه لا توصل إلى السیب الا به 
نول تسيوك از ۱( ۲۰۷۱ . قلنا : صدق الله. لکن اقضی" لفظ یطلق 


۷ 5 2 ۱ ra 


ععان . "فقضی " ععنی أمر ؟ أو بمعلى "حگم وقدر ؟ الأول مس والشاني منوع. 

فالله سبحانه مر خلقّه أن لا تعبدوا غیره. وخگم وقدر على بعضهم أن يشرك به . وقد 

یا أنه لا تنافي بين آمره وتقدیره باعتبار ما استحقّه من تصرقّیه الذ کورین قبل . 

(۱) راجع: صفحة ٤‏ ۲۱۵-۲۱ اعلاه . 

(۲) کذا في الاصل. ولعل القصود: "حینشذ لا یلزم التعارض بين قضائه وعدم رضاه التكليفي" . 
ومعنی السیاق ظاهر. 

(۳( الأصل : سقاني. 

(4) من الوافر. والبیتان وردا في آماکن» منها: ال تضى.ء الامالي» ۰۱ ۰۲۱ 
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درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 


رو كو 


وقد قال سبحانه : اريت مُن انح إِلَهَهُ هرا وأَصِلَهُ له على علم 4 ۱۱۰) وقد ضّل بعض 
الاتحادية في هذه الآية الذ کورة؛ فحَمّل 'قَضَى" فیها على معنی "حَکم وقدر» حتی 
أفضى به ذلك إلى أن كل معبود عَبَدّه الخلق» من شمس وقمر ونجم وحجر وشجر وان 
ود وسواعاً ویغوث ویعوق ونسراً وکل صنم ووئن» هو عين الله سبحانه؛ لائه قٌدر أن لا 
يعبّد سواه؛ ولا خلف في تقدیره؛ فلزم أن جمیع العبودات هي هو. ونما یَخمّی ذلك 
على من ليس محقق. قلت : وهذا الجاهل نما أتي من عدم فهمه لکتاب الله وغفلته عن 
إجمال اللفظ . وقد قال بعض محقّقي العلماء ومدقّقي الفضلاء: 'إِنّ آکثر اختلاف 
الرجال من جهة الاشتراك والاجمال" . هو صحیح؛ ولذلك أمثلةٌ لسنا بصدد 
ذكرها.(؟) 


2N 
ص‎ 


قوله» فر فهَدَى 270:4 ولم یقل: "در فاضّل” ؛ وط الذي أغطی کل شيم هن 
هذى 4ء( ولم يقل: "ثم أضل" . قلت: النقول عن ان فى هذه الآيةء فيما رواه 
عبد الرزاق» عن معمر عن قتادق عن الحسن» في قوله. « أَعطى کل شیء خلقه ثم 
هدی ی قال: "أعطى کل شيء ما یصلحه. ثم هداه له" .2*0 ومراده ومراد غيره بذلك 


.۲۳ الجاثية‎ )١( 

(۲) في الهامش بخط ولي الدين: "قوله؛ "وقد ضل بعض الاتحادية» ٍلخ" » يريد به الطعن على الشيخ 
الكامل المكمّل محيي الدين العربي؛ حيث فس 'قضى" بحكم في کتاب فصوص الحكم . وقال في 
الفتوحات الممّيّة من الباب الثامن والستين: "فهو عندنا بمعنى حكي وعند من لا علم له من علماء 
الرسوم بالحقائق بمعنى أَمَر. وبين المعنيين في التحقيق بون بعيد"» انتهی . أقول: لد الشيخ ذهب إلى 
وحدة الوجود وقال في الفعوحات المككّيّة لأسئلة أصعب من هذه السالة: "ولا تمرف إلا 
بالكشف". ولا شلك أن قوله» "بعض الاتحاديّة"؛ ناشم عن الجهل بمذهب الشيخ؛ لان الاتحاد 
يقتضي الاثنينية؛ والشيخ '* يقول بها. ولو سكت [ كلمة غير واضحة] عن الأمثال هذه لكان 
یا له ا (وراجع: الطوفيء الإشارات الإلهيّة, ۰۲ ۳۹۳-۳۹۲؛ ابن عربي» فصوص 
الحكمء ۷۲؛ الفتوحات المكَيّةَ» 2١‏ ۰۳۹۲ لن بين کلام ابن عربي هناك وما ینقله الطوفي فرقاً. 
والكلام امحقّق في السالة يطول ویتشعب؛ وليس هذا بالموضع اللائق به). 

(۳) الأعلى ۳. 

(:) طه ۰ه. 

(ه) الصنعاني التفسی ۰۲ ۰۱۷ 
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درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نحم الدین الطوفي 
أنه أعطى الا شیاء مصالها الدنيوية ومداها لهاء من تناول الماكول والشروب واللبوس 
والنکوح» وغیر ذلك من تحصیل النافع ودفع الضارّ بالعقل والحواس. ولا عرض في 
ذلك لسر القدر بنفي ولا ٍثبات . 

ونما يدل على أن الراد ما ذکرنا أن الفائل لذلك هو موسی لفرعون . فلو آراد به 
لهدی الديني لكان ذلك حججّة لفرعون. مفحمة لوسی؛ لأنّه كان له أن یقول لوسی : 
"قد زعمت أن ربك هَدى کل شي وأنا من جملة الاشیای فإن كان قد هداني» فالی 
ما تدعوني؟ نما تدعوني إلى الضلال؛ إذ ليس بعد الحق إلا الضلال. وان لم يكن 
هداني» فقد کذبت في صفة ربك . ولست رسوله؛ لأنّ الرسول لا تخفى عليه صفات 
مرسله." لا يقال: "إن فرعون كان أبلد من أن يتنه لهذا السوال ؛ لأنّا نقول: أليس / 
هذا السوال ورد ما ی والله سبحانه لم یبعث رسلّه على وجه یرد 
عليهم سوال مفحم. فدل على أن الراد من "الهدی" في الآية ما ذكرناه» لا ما فهمتموه. 

ثم نقول : اعلم أن الهدی من الله يطلق بمعنيين: آحدهما: خلق الهداية في قلب 
العبد . والثاني الارشاد إلى سبیل الحق. ثم هو قسمان: هدی مجرّد كما قال : 
ط هیناه اللخدین (۱) اي عرفناه طریق الخير والشن وقولهء وأا نود 
هدیاه ۲۱.4 والثاني هدی مستجمعٌ لشروط الهداية» وانتفاء موانعها . فالاهتداء نا 
لزم من هذا الهدی, وهو لمن سَّبّقت له العناية؛ لا من الذي قبله» وهو حجَةٌ على من 
سِبْتّت علیه الشقاوة. 

ونظیره من المشاهّدات أن سالك رجل لك به عنايةٌ عن طریق الوضع الفلاني؛ 
فتقول له: "هذا هو الطریق؛ وأنا أكون معك خفيراً ما فيه» من لص أو سبع" . فتخفره 
وتجنبه امخاوف حتی یبلْغ مصده. ویسالك آخَرء هو عدوّك, او لا عناية لك به» فتقول 


له: "هذا الطریق؛ واحذّر ما جد فيه" . وندعه يذهب وحده. فقد یاخذه اللص وقد 
يأكله السبع» وقد يتَردّى في بعر لا یه لها وقد تلدغه هامّةٌ وغیر ذلك من الآفات . 
فلذلك الله تعالى» مع خلقه من سَبَمَّت له عنده عنايةٌ» أرشّده إلى سبيل النجاة؛ ثم 
)١(‏ البلد ۱۰. 


(۲) فصلت ۱۷. 


- ۲۱۸۰ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نحم الدين الطوفي 


صحبه بالعصمة والتوفیق؛ فنجاه . ومن سَبَّفَت له في علمه الشقاوة؛ أرشّده إلى سبیل 
o E E‏ مرا 
وتارة يميل به الهوى والنفس الامّارة عن سبيل التحقیق. فلا جرم يُصحّبه الخذلان» 
ويخذله التوفيق. وفي هذا القسمء قال الله سبحانه: ۵ لا يستطيعون نْصر أَنفُسِهمْ رلا هُم 
نا يُصْحَبُونَ» ,(۱) 

إذا ثبت هذاء فنقول: قوله ۶ دز فهدی» إن حملناه على الهداية للم صالح 
لوو تراك مي على تلاقام كالاية الأخرق . ولعله قول أكثر 
الفسرین. وان حملناه على "دی" نقيض "أضَل" » فان جعلناه بمعنى "خَلَقَ الهداية 
في قلب العبد » لزم أن يكون قوله تعالى» وَمَن يطلل فَأُوْلَبِكَ هم الخاسرون ۲(:4) 
طفن تجد له ولا مُرَشِدا ٠(4‏ وال له علی علم 0.4 ؟ 2 ونظائر ذلك» بمعنى لق 
الضلال في قلب الضال" . ويؤول الأمرإلى ما قلناه من نه۱*) يهدي قوما ویضل 
آخرين. لکنکم لا تقولون بذلك. وان حملناه على دی" بمعنى "آرشد" فقد بين 
أن الارشاد یکون مجرداً ومقید! باستکمال الشروط وانتفاء الموانع» وتخلّف الخذلان» 
وصحبة التوفیق . فالأوّل للاشقیای والثاني لدسعداء. و کلاهما ایضاً منسوب إلى الله. 

وتحقيق ذلك أن الله سبحانه خَلَّقَ المكلّفين, وخَلَقَ لهم نفوسا مائلت وشهواتٍ 
تا ژنفضا امارة) وكوطانا معزي وعفد رادا وديا ورا و0 . فالعقل 
والروح والدین في جانب, والنفس والهوی والشیطان في جانب. وهما کجیشین 


متقابلين» / یقتتلان. ولله سبحانه جندان» وهما التوفیق والخذلان. والتوفیق عبارةٌ عن . 


خلق الدواعي الصارفة إلى فعل الطاعات وترك العاصي . والخذلان خلق الدواعي 
الصارفة إلى فعل العاصي وترك الطاعات . فان آرسّل الله التوفیق فى صف العقل» 
(۱) الاتبیاء ۳ . 

(۲) الاعراف ۱۷۸ . 


(۳) الکهف ۱۷. 


.۲۳ الجائية‎ )٤( 
الاصل: آیة.‎ )5( 
. الاصل: ونفس امارة وشیطان مغو وعقل رادع ودين وروح وازع‎ )1( 
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درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
غلب. وإن آرسّل الخذلان في صف النفس» غلب وأوجب لصاحبه الویل والحرب. 

فنقول حينعذ: قد بت من رأي المتزلة أن رعاية مصالح العباد واجب على الله 
سبحانه جل جلاله . ولا فرق في استحقاق مُسمّی "الذم" و القبح عقلاً عندکم» 
وشرعا عندناء بين من أوجد سبب القبیح والعاصي» وبين من أعدم» أو منع» سبب 
ا لسن والطاعات . حتى قال بعض علماء الشريعة: "لا فرق بين من آوقع إنساناً في 
هَلَكَة» فهّلك بهاء وبين من رای إنساناً في هَلّكة» وهو قادر على إنقاذه منهاء فلم 
يفعل» حتى هك في آنه یائم ویضمن . 

وحینعذ نقول: سواء كان إضلال الكافر بإرسال الخذلان عليه» أو بقطع التوفيق عنه» 
وسواء كان معنى 'إضلاله له" بتوفيقه للمعصية» أو منم توفيقه للطاعة؛ كل ذلك 
منسوب إلى الله. فنحن إن جعلنا الاضلال بمعنى خلق الداعي الوجب للضلال. فقد 
دلت عليه لاله وسبق تقریره .۱۱) لکنا تفتقر فيه إلى الاعتصام بقوله» « لا يسال عَم 
یفعل )۲۲۱۰ وإن جعلناه بمعنى قطم التوفیق عن الهداية» قرب مأخذ مذهبنا من جهة 
العقل . لكنه یقرب من مذهبهم؛ إذ یلرّم منه أن تکون القدرة احادثة(۳) هي المؤثرة في 
إيجاد الفعل . وإنما الحاصل من الله سبحانه في ذلك هو منع التوفیق لترك المعصية . 

والتحقیق عندي في القدر أنّه اضطرارٌ (لهي ۳ للعبد إلى مواقعة المقدور» وجريان 
ما كَتَبّ عليه من الأمور» باسباب حادة وصوارف رادة. وله من الشاهٌدات أمثلة. 

منها القنطرة على البحر. فان الاء من جانبیها تضطر الا إلى الجواز عليها. فكذلك 
القدر قنطرةٌ القدرة» والأسباب والصوارف من جانبیه تَضطر العبد إلى الرور عليه. 

ومنها فع الصيّاد للصيد . فا الصهّاد يجمّل الطعم في الفخ؛ ثم يجعل إليه طريقاً 
للصيد بين حائطين شاخصين» من حجارة أو غيرها. ول ذلك الطريق واسع. وکلما 
جاء إلى ضيق ليسعى الصيد إلى الفخ فيه» وعنعه الحائطان عن العدول عنه يمنة أو 
يسرة. فلا جرم إن لم يُلهّم الابکان فيَعتصم بالفرار» وَقّع في الفخ» ثم صار إلى النار. 
(۱) راجع: صفحة ٩۰‏ أعلاه. 
(۲) الأنبياء ۲۳ . 


(۳) الاصل: اجاذبة. 
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فكذلك الانسان مع فخ الأقدار. فالعاصي كالفخاخ» والشهوات كالطّعم الذي فیها؛ 
والقدر كالحائطين والطریق بینهما» والانسان کالطائر. فيجري في طریق القدر» حتی 


يقف على فخ المعصية . فإن 36 حینگذ بالتوفیق» راجع عقله فامتنع ورجع. وال قارئه 


الخذلان» فوقع. / 1۱۱۱ 

ومنها ما يُفعله اللوك وأتباعهم في الصيد أيضاً. فإنهم تارة بحتوشون الصيد بالخيل 
والرجال من أقطاره» حتى یلزوه إلى مضيق؛ فیاخذوه . وتارة يُضربون عليه حلقة دائرة» 
ثم يرمونه( 2١‏ بالسهام ويلقون عليه سباع الطير والبهائم؛ ثم یاخذونه(۲). وتارة 
یجعلون الفهد خلف شجرق أو نحوهاء ثم یضایقون الصيد أو يوهمونه أنهم 
یطلبونه» حتی مر على الفهد» فیثب عليه» فیاخذه. 

فهذا مثال القدر عندي. وأمثلته کثیرة. ولا يَتجه على الله فى ذلك لوم ولا يَلرّمه 
منه جور تعالی الله المتَصرف في ملکوته بجبروته كما يشاء با يشاء. والله اعلم. 

قوله. و قل إن ضللت فانما أضبل على نفسي وإن اهْتَديْت فما يوحي إلي ري )۲۳۱۰۹ قلت : 
الجواب أن معناه: إن لبست ضلالا» فوبال کُسبی على نفسی. وجعل الله تعالی ذلك 
آمارة على ما یراد به» كما سبق غير موضع:(*) 

قولهء إن عَليْنَا للْهُدَى 20024 ولم يقل: ان علينا للإضلال" . قلنا : ظاهر الآية ان 
الهدى واجب على الله. وأنتم منازعون فيه. ثم المراد "بالهدی" الإرشاد. وقد سبق 
تحقيق الجواب على قوله» 9 فد فَهَدَى».(5) 

قوله» "ولا يجوز أن يُنهى العباد عن شيء في العلانية ویقدره عليهم في السر. ربا 
أكرم من ذلك وأرحم . قلنا: لا يجوز عقلاء أو شرعا؟ الأول منوع؛ إذ لا یلم منه 
2١9‏ الأصل : یرموه. 
)2 الأصل : يأخذوه. 
(۳) سبا 0٠‏ . وفي الأصل: "إن ظللت" . 
(4) راجع: صفحة ٩۱۱۷‏ ۱۸۰ أعلاه. 
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(5) راجم: صفحة ۲۱۸-۲۱۷ أعلاه. 


دا 


۱ب 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
محال لذاته . فان قیل: "بل یلزم منه ابجور؛ وهو على الله محال" .(۱) والثاني منوغ. 
وقد بینا أن لا جور باعتبار ذلك . ثم ل سل ان الور لذاته محال؛ ولا ا صح من 
المحلوقين. على أنه لا يلرم في حق الله سبححانه» سواء استحال لذاته» أو لغيره. وأمّا جواز 
ذلك شرعاًء فقد دل عليه قوله» ۳ سَتَستَدْرِجُهم من حَيْثْ لا يَعْلَمُنَ ۲(۰4) مط وَاعَلَمُوا أن الله 
يَحُول بَيْنَ الْمَرْء وقلبه 220.4 « كذلك زيا لكل أَمَةَ هم 4.(*) ولا معنى لتقديره الکفر 
ونحوه في السر لا تزيينه للكافر؛ وهو الاستدراج والمكر؛ وقد وَصّف الله نفسّه بهما. 

قوله» ربنا أكرم من ذلك وارحم" . قلنا: تصرفه في مُلكه بما يشاء بمقتضى ملكه 
لام لا ينافي الکرم والرحمة. وقد تب كرمه بإقامة الوجود وتفويضه الخلق في ملكه. 
ثم عاد یفترض منهم. وأثاب الطائح منهم على ما لولا توفيقه لم یوجد منه» وهو مع 
ذلك مستحق له. 

قوله. "لو كان الأمر كما قاله الجاهلونء لما قال : اعْمَلُوا ما ششتم 22024 ولقال : 
"اعملوا ما قَدّرتْ عليكم'" . قلنا: الجواب من وجوه. 

أحدها : أن هذا آمر تهديد, لا تخيير؛ فلا يلرم ما ذكرتم . ولو كان مر تخيير؛ 
كقوله» فمن شاء ليون وَمَن شاء کف ۱(4) لکنه تخييرٌ لفظي؛ وهو في العنی 
تعجيرٌ كوني» كقوله» ۵ كُونُوا حجارة أَرْحَدِيدًا ۲(:4) والتقدير "اعملوا ما شعتم فإِنُكم 
صائرون إلى ما قدر علیکم" : 

الثاني : أنه آمر تكليف؛ والتّصرف الكوني وراء ذلك. وهو معنى الجواب قبله. 

الغالث: / آنه سبحانه قال : لمن یهد ال مدومن يلل فن تجد له ولا را .(8) 


)١(‏ كذافي الأصل. 

(۲) الأعراف ۱۸۲ القلم 44 . 
(۳) الانفال 4 ۲. 

۰۱۰۸ الانعام‎ )٤( 

(5) فصلت ۰. 

(5) الکهف ۲۹. 

(۷) الاسراء ۵۰ . 


(۸ الکهف ۰۱۷ 


55172 


وهو نص صریح في المسالة . وتكلّفات العتزلة في تاویله باللطف له أو بتسمیته 
م » لا "هباء منشورل(۱)"» غير مسموع. 

ولما أخبر النبي عليه السلام أصحابه بتقدير المقادير بل الخلق» قالوا: "فعلی ما 
تعمل يا رسول الله؟" قال: "اعمَلوا غلی مواقع القدر ۲(۰) وهو معنی قولده اعملوا ما 
قدرت علیکم" . ومعنی الحديث أن کل من فُدر عليه شيءٌ في سابق علم الله سبحانه» 
لا بد أن يقع عليه 

رها هد فاد حلا ع لت یش وهو أن الله سبحانه علأم الغیوب ما 
كان منهاء وما یکون, لا عرب عن علمه مشقال ذرة في السماوات ولا في الارض» كما 
آخبر عن نفسه سبحانه, وأنه علم الأشياء حزئيها وكليّهاء في الأزل. سَلْمَت المعتزلة 
أو جمهورهم ذلك ٠‏ [و] من مه مهم فالدليل بالمرصاد . والسبب في أن الله 
سبحانه علم الغيب قبل کونه» وان تطاول زمه هو 31 ] الله سبحانه تام القدرة» نافذ 
الشیعت » لا مُغالب له ولا مُعاجزء ولا مُعاذد له في مُلكهء ولا مُناجزء لا مانع له عم 
أراده» ولا دافع؛ ولیس لمن ذل وخْقّض معز ولا رافع. وکل من قد في نفسه فعلاً في 
زمان أو مکان» وهو قادرٌ على ذلك الفعل في زمنه ومکانه, لا صادٌ ولا دافع له عنه» 
ُلم وقوعٌه لذلك بالضرورة؛ لاله عازم على إبقاعه حالاًء ولا مانع له منه سل 

وبيان ذلك بالمثال . وهو ان الله سبحانه قدر في الأزل اله على راس سنة کذا وکذا 

من إهباط آدم يبعت الله نبياً له يُسَمّى وا ' إلى قوم یگذبونه. ويجري له معهم ما 
قد غلم من تفاصيل قصتهم؛ ثم رهم وعلى راس سنة كذا وكذا من طوفان نو 
يعت نيا له یقال له 'إبراهيم إلى جبار يسمى ' رواد اديت وجري لسع با 
عرف من تفاصیل القصّة؛ وعلی رأس سنة کذا وکذا من بعثة إبراهيم؛ يرسل الله نبا له 
اسمه "موسی" إلى جار سق "فرعون" او ار فیدعوه إلى اران فیکاد ان 
يؤمن» ثم بُستمر على الکفر فيُغرقه الله وقومّه في البحر. وكذا الکلام في سائر 
الوقائع» صغارها وكبارها. فلما قدر الله سبحانه ذلك في الازل وعلم اه قادرٌ على 
إيقاع ذلك في وقته المقدّر له في علمهء كان لا جرم عالماً بتلك الغيوب. 


(۱) الأصل: هباء منثور. 
(۲ مسند أحمد 54 ۱۸٩‏ . 


اا 


1۱۱۲ 


ولو فرضنا أن واحدا متا في سنتنا شذه» وهي سنة ثمان وسبعمئة للهجرة الحمدية» 
صلى الله على صاحبهاء عم على أن یحج في سنة عشر» أو خمس عشرة» أو عشرین 
وسبعمئة إلى البیت ۳ بطريق كذاء وينزل يوم كذا في موضع كذاء ونحو ذلك من 
جزئيات السترن وعلم جزماً أنه / قاد حينئذ على الحج» فذلك لا مانع له منه بوجه من 
الوجوه؛ لمَلم الآن قطعا أنه یحج في تلك السنة» ويّفعل تلك الجزئيّات التي قَدّرها في 
نفسه. ولكن إنما يمتعنا من ذلك أنا عاجزون عن فعل كل ما تُقَدره في آنفسنا. 

وإذا تبت أن هذا هو الطريق في معرفة كيفيّة علم الله للغیوب. فلو فَرَضنا ان أفعال 
فرعون جارفة له نيران علم ال تعالى تن أزلاً باستمراره على کُفره واغراقه» لجاز 
أن يخالف فرعون مقتضى هذا العلم» فيؤمن؛ لان إيمانه وکُفره من فعله عندهم, لا 
تلق لقدرة الله به بوجه؛ أو يستمر على كفره؛ لكنه يمتنع عن نزول البحر عند انفراقه» 
فیسلم لانه مختار تام الاختيار عندهم. . وفي ذلك كله انقلاب العلم الأزلي جهلا؟ 
وهو محال. وإنما استمر على کفره حنی غرق بخلق الله ذلك فيه واضطراره كوناً إليه» 
كما ضربنا أمثلته.(١)‏ فإذا قرالا راق یا التقريرات والدقائق» علم أن 
العتزلة على ترهات وشقاشق وجهل بحقائق مایت تا 

قوله. وقال: ین شاء منکم أن یتدم یتح ۲۱:4) لأنّه جعل فيه من القرّة ذلك» 
لینظر كيف یعملون ". قلنا: قد سبق امجواب عن تخییرهم لفظاٌ. والقوة إنما جَعَلها على 
الكسب الدائر مع قُصودهم واختياراتهم» لا على الخلق. بدليل أنه سبحانه قادرٌ على 
منع وقوع الفعل عند إرادة الإنسان له وعلى إيقاعه عند عدم إرادته له؛ كما في حركة 
النائم والرتعش. فلمّا دار الفعل مع إردة الله وجوداً وعدماً بالاستحقاق. دل على أن 
دورانه مع إرادة العبد ما هو على سبيل الاتفاق؛ حتى لو لم يرده؛ لكان في مقدور الله 
إيقاعه . ومن آنگر قدرة الله على ذلك» فهو محجوج بالنصوص والإجماع؛ ولأنه 
خان قادر على خَلقٍ الحياة في الجمادات» وسلبها في الحيوانات . وقد خَلَقَ الحياة في 
جر حتی أَخَذْ ثیاب موسی وفر. 


,۱( راجع: صفحة ۲۲۳ اعلاه . 
(۲) الدثر ۳۷. 


Nea 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدين الطوفي 

قوله. "ولو كان الامر كما قاله الخطئون( 2١‏ لما كان إليهم أن یدموا ولا يتاخروا". 
قلنا: لما كان إليهم كسباء او خَلقاً؟ الأول ممنوعٌ؛ والثاني مسلم. فان العبد إا یل 
التقدم والتاخر وغیرهما عند خلق داعي ذلك فيه؛ وعند ذلك يجب الفعلٌ» كما حكي 
عن أبي الحسين. ولا يُعنى بالخلق إلا هذا. فهو خن للفعل بواسطة الداعي. ۱ 

قوله ولا كاد لإتقام حمد فیما عمل؛ ولا على مبا شر دم" . قلنا: حمد المتقدم 
أضل من الله؛ إذ هو وتقدامه وسائر أكسابه ملك له» كما سبق :(۲) وما ًل عليه 
و والشواب تقلا محضاء لا یسح على الله من ذلك حبّة خردل» كما 

ميق(" که اما دی وعقابه» فهو عدل من الله . وجعل کسبه للمعاصي أمارة علیه؛ 

والله الخالق لهاء كما رر غیر موضم .(*) 

قوله» "ولقال: "جزاء بما عمل بهم" ولم یل : "با عملوا أو "ما کسبوا" . قلنا 
افتراه قط قال : "جزاء بما خَلّقوا" ؟ / ولو کانوا خالقین» لکانت هذه العبار(*) كد 
علیهم في الحجّة. وإفا لم يَمّل: "ما عمل بهم"؛ لاله سبحانه [ما جَمَلَ الأمارة على 
کا کی ی له این وه هر ای( ود 
الكوني؛ وقد سبق تقريرهما.(") ۰ ش 

قوله» وقال تعالی : ۳ ونفس وما سواها » فَألهَمَهَا فُجُورَهَا ولقواها ۷(:4) أي بين لها ما 
تاتي وما تذر" . قلدا: لا نسلّم أن الراد بالهمَها" : بين لها . ونما هذا قول قتادة؛ قال : 
"قد بين لها الفجورٌ والتقوی" . وخالفه الضحاك فقال: "الهمها الطاعة والمعصية" ؛ 
فحمل اللفظ على اصله .۸۱ ولا الالهام أن يلقي الله في النفس أمراً يَبعئها على الفعل 
(۱) الاصل: احطور . 


(۳) راجع: صفحة ۱۰۱-۹۷ أعلاه. 

(4) راجع: صفحة ۱۱۷ ۱۸۱ اعلاه. 

(ه) الاصل : العبادة. 

(5) راجع: صفحة ‏ ۲۱۵-۲۱ اعلاه. 

0 الشمس ۸-۷. 

(۸) قولا قتادة والضحاك في : الصنعاني» التفسیر» ۰۲ ۰۳۷۲ 


- ۲۲۵ 


۲ب 


والترك؛ ذكره ابن الا ثیر فى النهاية ۰( وهو مرادنا بخلق الداعي . واشتقاق الالهام" 
من قولهم ی تیا إلى تخت بای ناه . ویجوز أن یکون 'الجيش اللهام" 
مشتقّاً من "الإلهام + لان قوة لفظه تفید شراب النفس ما آلهمته وتخلغله في حقيقتها 
كتغلغل الماء فيما شربه من شجر أو حيوان. ومنه» ظوَأَْرِبُوا في قُلُوبِهمٌ لعجل 4 .(۲) 
وأمًا قول قتادة» ين لها" فهر مخالف لظاهر لفظ "الإلهام' . ولم اعلم في لغة ولا 
ع ار مجني البیان » إلا فيما ذكره قتادة. وه وف کا راا 
ا . والعلم ما قام عليه الدليل. . ثم هو غير صحیح على رأي العتزلة؛ لان 
yS‏ 
غيره . فحمل الإلهام على ما يفيد فائدة تأسيسية . وحينفذ» صارت الآيةٌ حجة لنا؛ لان 
معناها إن ' خَلَقَ فيها داعي الفجور والتقوی" ؛ وهما واجبان عند خلق الداعي؛ فصار 
الله سبحانه خالقهما بواسطة خلق الداعي» كما أنه خالق کل فرع بواسطة أصله . 
والعتزلة منازعون في التو لد . 
فولی "ثم قال : « فد افلح من زگاها « وقد خاب مُن اها 4.(*) فلو كان هو الذي 
دساهاء ما كان ليحَيْب نفسّه" . قلنا: "لو كان هو الذي دسناها"» كسباًء آوخلقا؟ الأوّل 


ممنوع؛ والشاني مسلّم. ولا يلرم منه ان یضیب نفسه)؛ ان ذلك من حیت تصرفه 
الكوتيء لا العكليفي. وإقاهذا كقولهة اة لأهل النار» لما صاروا إليه من العذاب" 
مع أنه هو الذي أدخلهموها. 

قوله. وقال تعالى : الوا نا من فم ا هتا ره با ضبغفً في ار .2*0 فلو كان 
الله هو الذي قدم لهم الشر ما قال ذلك" . قلت : هذا من کلام الکفار الا تباع 
لتبوعهم ؛ حکاه الله عنهم . وللراد ان سادتنا وكبراءنا دموا لنا بشي هدا العذاب» 
لانهم کانوا سبب ضلالنا؛ حیث تابعناهم تقلیداً نیما كدر علیهم من الضلال؛ ۳ 


(۱) ابن الأثير» النهایف 4 ۲۸۲. 
(۲) البقرة ۹۳ . 

(۳) راجع: صفحة ۸٩-۸۸‏ اعلاه . 
(۶4) الشمس 9 .٠١‏ 


(۵) سورة ص ۰۱۱ 


- ۲ ۲۰ 


قالواء إا طعا سادتنا وكْبَراءنا فأصَلُوَا الیل ۱(4) بکونهم سبباً لذلك . 
آما قوله» "لو كان الله هو الذي قُدم لهم الشنّ لما قال ذلك" ؛ قلنا : لو كان هو الذي 
دم لهم الشرٌ کسباء أو خلقا؟ الأول مُسَلُمٌ؛ والثاني منوغ. بل هو قدمّه لهم تقديراً 
اق وأجراه على جوارحهم تا و کی ثم إِنْه سبحانه ما قال / ذلك» بل 1۱۱۳ 
حكاه عمن قاله من الكقار. ولا شك أن الکقار حَفي عنهم وجه استدراج الله لهم 
وتزيينه لکفرهم؛ فظنوا كما ظنتم ظن الجهال أن السادات والکبراء هم الذين خَلَقَوا 
الضلال . والاحتجاج إنما يصح بكلام الله» “و با أقر عليه . وهذا كلام الکقار. ولم يُعلّم 
أنه اقر 
قوله» "فالکبراء أضلُوهم دون الله" . قلنا : اضلوهم باللسبّب والکسب. لا بالایجاد 
والخلق. 
قوله» بل قال : نا هدیاه السبیل إِمّا شاكرا وإِمّا كَفُورًا 2.4 قلنا: قد سبق معنى ' 
'هديناه"؛(") والمراد الارشاد الجر لا الإرشاد الكاملء ولا خلق الهداية في الناس. إذ 
لو كان كذلك» لوجبّت هدایته» واستحال انقسامه إلى شاكر وكفور. 
قوله» ومن شکر فَإِنمَا یشکر لنفسه 4 )٩۱.‏ قلنا المراد "من شک ففائدةٌ شكره عائدةٌ 
إلى نفسه ؛ کقوله. هن عمل صالخا فللشمبه 20004 وإ آخستتم حسم 
لانشیکم 4 .(") والله سبحانه هو الذي خلق فيه الشکرّ بواسطة الداعي» ثم آثابه عليه 
تفضلا» لسبق العناية له بالسعادة؛ والکافر بخلاف ذلك . 
قوله؛ «واضّل فرعون قَوْمَهُ وَمَا هدی ۷(.4) وما لا إلا الْمُجْرِمُونَ ۸(4) « راهم 
(۱) الاحزاب 1۷ . في الاصل: "ساداتنا" . 
(۲) الانسان ۳. 
(۳( راجع: صفحة ۲۱۸ اعلاه. 
(4) النمل 4۰. وفي الأصل: "لمن شكر" . 
(ه) فصلت 4٦‏ ؛ الجاثية ٠٠١‏ . 
)٦(‏ الاسراء ۷. 
(۷) طه ۷۹. 
(۸) الشعراء ۹٩۹‏ . 


“YY 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 


السامري 2١١.4‏ ول إن الشیْطان يزع بینهم ۲۲۱۰4 ل ورن له الشیطان آعمالهم 4 ۳۱۰) قلنا: 
أضلّهِم في ذلك كله بالَسَّبب» لا الخلق. ولو كان فرعون ضَل قومّه؛ لكان موسی هو 
الذي هدی قومه . وان فحنا هذا الباب» تسّبنا هداية المؤمنين إلى أنبيائهم وائمتهم 
وضلال الكقًا ر إلى طغاتهم وفراعنتهم» وانّل الإلهُ عن تصرف في خلقه» تعالی عن 


عع ۶ 


ذلك علُواً كبيراً. 

فان قيل: "نعم. موسى هو هدی قومّهء بمعنى أرشدهم إلى الطريق الحق" ؛ قلنا: لا 
نُسَلْم . بل الله آرشدهم بواسطته. ولهذاء لما آضلهم السامري بنسبته إلى عمل 
العجل» لم يملك لهم موسى ولا هارون» وكان معهم حاصلْ» هدى ولا رشّدا . 

وقد رَوَى حرب الكرماني في مسائله» عن إسحاق بن راهویه, ثنا محمّد بن الوزير 
الدمشقي» ثنا يوسف بن السفرء ثنا الأوراعي» ثنا يونس بن يزيد الايلي(*) عن ابن 
شهاب» عن عبد الرحمن بن كعب بن مالك عن آبیه» قال : قال رسول الله عي : "إن 
الله ما وعد موسی أن یکلمه. خُرج للوقت الذي وفْته( ° الله" . قال : eT‏ 
يناجي ربه» إذ سّمع خلقه صوتاً؛ فقال: "إلهي؛ إني لأسمع خلفي صوتاً. لعل(7) 
قومي ضلُوا" . قال: "نعم يا موسى" . قال: "إلهي؛ فمن آضلهم؟" قال: "ضَلهم 
الشائري" . قال : "إلهي؛ وما أَضَّلّهِم؟" قال: "صاغ لهم عجلاً جسداًء له خوار" . قال: 
ای ی مل لوق خی ی بت ای تحني ی و | . قال : 


اا س م 


"أنا يا موسى" . قال : "فوعزتك إلهيء ما أضَل قومي احد غيرك' . قال: صدفت يا 


حكيم الحكماء؛ لا ينبغي لحكيم أن یکون أحكّم منك" ,(۷) 


.۸۵ طه‎ )١( 

(۲) الإسراء ۵۳ . 

(۳) النمل 4 ۲؛ العنکبوت ۰۳۸ 

)٤(‏ الاصل: الاملي. 

ره) لاصل: "وفده" . و "وقته" من الآية» « ول جَاء مُوسى لمیقاتنا 4 [الاعراف: ٠١١‏ ]» إشارة إلى الزمان 
٠‏ والکان. ولعل الصواب "واعده" من الآية السابقة» وواعدا مُوسی4. 

٦ (‏ ) غير واضحة في الأصل» بسبب خروم خلفتها الأرضة. 

(۷) لم أجد مسائل الكرماني هذه. لكن آورد السيوطي نحو الحديث» وقال ريه ابن مردویه الدر 

المنشور» ۰4 ۳۰). 


- ۲۲۸۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدين الطوفي 

قلت: هذا سیَد(۱) كما نراه جید . وقد تسب الله سبحانه الاضلال فيه فار ای 
السامري» وتارة إلى نفسه تعالی. / ولیس ذلك إل باعتبار الکسب والسبّب من 
السامري؛ والخلق من الله تعالی بخلق الحياة في العجل وخلق داعي عبادته في تفس مَن 
عبده. ولا معنی للخلق التنازع فيه الا هذا. 

فان قيل: "هذا الحديث» بتقدیر صحّة سنده في اصطلاح الحدثين» في متنه آمران 
قادحان فيه . ۹ 1 

اس اه على خلاف ما صح عن موسی أله لام آدم وقال: "خیبتنا» آخرجتنا 

من الجنة" () فإنّهِ يحضي أن موسى» في هذا الحديث؛ قدري بنسبته الاخرا ج إلى 
آدم» ولوبه عليه؛ وفي حديث إسحاق؛ هو جبري بنسبته إضلال قومه إلى الله سبحانه. 
فأحد الحديثين باطل قطعاً . وهذا أولى بالبطلان؛ لأن ذاك أصح منه. 

الأمر الشاني : أن فيه أن الله قال لوسی : "لا لا ينبغي لحكيم أن يكون آحکم منك"؛ 
ومن المعلوم أن محمّداً والمسيح أحكّم من موسى . فإن لم يكن المسيح أحكم منه» 
فمحمّد متمق عليه في ذلك . وهذا يدل على وهن الخبر. 

فالجواب عن الأول أن الحديثين لا تنافي بينهما؛ لا في مناظرة آدم» نسب الإخراج 
إلى تسببه وككسيه؛ حيث أكل من الشجرة. ولهذا لما احتج عليه آدم بقدر الله علیه, 
وسبق علمه فيه انقطع موسی؛ حتی قال النبي عليه السلام : "فحج آدم موسی *.(۳) 
وفي هذا الحديث» تسب الاضلال إلى الله بالخلق والتقدیر. فاندقع السؤال. 

وعن الثاني» بان معناه: "لا يُنبغي حكيم من أهل عصرك» أو من عالك ؛ كما قال 
في بني إسرائيل : ط ولام عَلى لین 4,(*) يعني عالمي زمانهم . أو الحكيم سوى 


شید TS‏ أو 0 ؛ ومحمد عليه السلام لم يكن حينئذ 


Seda‏ بذء الهدی من 
(۱) كذا في الأصل. والسيد من كل شيء أشرفه وأرفعه. 
۲۱( البخاري ٤‏ ۱٦٦؛‏ مسلم ۲۰۰۲ آبو داود ۱ 
(۳) تكملة الحديث السابق. 
(4) الجاثية ٠١‏ . 
(5) فصلت ۱۷. 


5159 


۳ب 
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درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدين الطوفي 
سا يي ببس سبح 


الله واستحباب العمى باهوائهم" . قلنا: "هدیناهم" يعني "آرشدناهم إرشاداً مجرّداً 
وقطعنا عنهم خفیر التوفيق» فرلا عن سواء الطریق" . وأمًا "العمی فكأن يخلق الله 
داعي استحبابه فيهم؛ فأهواؤهم التي یدعونها هي نفس الداعي اخلوق لله المرجّح لاحد 
طرفي الممكن على الآخر. 

قوله, وظلّم آدم نفسه ولم يُظَلّم ربه؛ فقال: ريا ظََمنا أنفسنًا 4 21 قلنا: نعم؛ 
لأنا بیتا أن الله» على ما كان منه إلى عباده» ليس بظالم لهم؛ وآدم كان عاقلاً . قال 
بعض العلماء : "لو وزن عق ل آدم بعقل جميع ذريّته, إلا محمد(" تله لرجح به" : 
فلذلك فهم حقيقة القضية؛ فاعترف على نفسه بالظلی باعتبار کسبه واحتّج على 
موسی لما ناظره بتقدیر الله وخلقه. . ویدل على هذا قوله سبحانه» «ٍلي جَاعل في 
الأَرْض خليفة 4 ۰ فما خلق آدم إلا لیستخلفه في الأرض» بسبب مخالفته ومعصیته 
لعلا يخرجه من دار الكرامة بغير سبب ظاهر. فلو جمّعتم بين طرفي القضيّة كما جَمَع 
الام لاصّبتم وسلّمتم؛ ؛ ولكن أَخَدْتم تعارضون الحكمة الإلهيّة» كما فَعَلَ ابلیس. 
فکانکم وقد بان لکم خطأ رایکم وندمتم . 

قوله. "وقال موسی : / «هَذا من عمل الشیْطان 4.(؟) قلنا : نعم؛ افْترونه قال : "هذا 
من خلق الشیطان ؟ وقد سبق الفرق بين الکسب والخلق .(°) فاضاف العمل إلى 
الشيطان؛ باعتبار کسبه بوسوسته. أو إِنّه من جنس عَمَل الشیطان؛ لأنّه يأمر بالفساد 
وسفك الدماء وقتل النفوس؛ والشرائع إنما نامر بانتظام العالم واستبقاء صحة مزاجه . 

قوله» "قال اهل اجهل : إن الله يضل وبهدي من يشاء" . قلنا: نعم. نقول ذلك؛ 
والله قاله . وإنما الجاهل من ينفي بعقله ما آثبت الله بحکمه وشرعه. 

قوله, ولم ینظروا إلى ما قبل الآية وبعدها لْستبین لهم اه تعالی لا يُضْلٌ إلا بعتدم 


(۱) الاعراف ۲۳. 
(۲) الاصل: محمد. 
(۳) البقرة ۳۰ 
(۶4) القصص ۱۰ 


(5) راجع: صفحة ۱۱۷-۱۰4 أعلاه. 


ت۳۰ - 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
الفسق والکفر کقوله «ویضل ال الظَالِمِينَ 2١0.4‏ وقوله. "ظقَلَمّا زاغوا لوغ ال 
لوبهم ۲(4) وقوله» « وما يِل به إلا الَاسقين ۲۳۱.4 قلنا : بلى» قد لظرنا في ذلك؛ فما 
رأيناه منافياً لا نقول نحن» ولا مُوافياً لما تقول انت . فا نعود معك إلى الاوّل» ونقول: 
الفسق والکفر التقدمان على اضلاله إياهم» من خَلَقَه فیهم؟ وتعود السالة من أولها. 
والنزاع فيه . 

ثم نقول: سلما أن فسقهم التقدم خَلقٌ لهم. لکن ما وجه اقتضاء فسقهم 
لاضلالهم؟ أعلّى جهة استدراجهم لتکمل شبه العقوبة؟ أم على جهة العقوبة على 
فسقهم؟ إن كان الأول» فجور وَافَى الفسق المتقلام ذلك؛ ولا فرق . وإن كان الغاني» فلم 
عاقبهم عليه بالإضلال؟ وهلاً عاقبهم بالإهلاك والمصير إلى النار» على ما هو القياس في 
العقوبات! وكيف يسوغ في العقل أن يجعل عقوبة الزاني زنأ مثله» أو الشارب شرباً 
مل شربه» أو اللائط لواطاً مثل فعله! 

ما هذا إل كما يحكى في النوادر أن بعض مغمّلي القضاة كان إذا حَضَرٌ بين يديه 
زان أو نحوه قُدم له صحن قطائف بعسل. ثم قال له "كله جمیعه! وإلا بعبعتك أو 
جعجمتك!" فإن أكَلَّهه سلم. وان بقي منه شيء أركّبه القاضي حمارا؛ ثم تَعَرَى 


القاضي؛ وکشف راسه. وسود وجهه بسخام قدر أو نحوه؛ ثم کشر عن أسنانه» وشرّع 


عينيه في وجه ذلك العاقب . وقال له: بعبع! أو م فلك بعبعته 
وجعجعته؛ وهي عقوبته . فهذا مئّله سواء بزنا الشخص بامراة ر قافتالل ميان 
بان یسم إليه أولاد الئاس ذکورا وإناثأء فیستمتع بهم باقي عمره. هذه عقول القدريّة 
الصحيحة. ولکن عقول نفد فيها قدر الله» فقسّدت. وت عقول المؤمنين في سوق 
اللکوت. وکسدت .(۶) 

فإن قیل: ما وجه التشنيع علينا في هذاء وعقوبة الذنب قد تکون من جنسه 


(۱) إبراهيم ۲۷ . 

E (۲, 

. ۲١ البقرة‎ )۳( 

(4) والظاهر ان کسدت" عائدة على عقول القدربة. 


۲۳۱۰ 


۱ب 


وبذنب مثله؟" قلنا: العقوبة تستلزم الإيلام» إِمَا للبدن» أو للنفس. فکونها من الجنس 
مثل قوله» یسرون (۱) الل بَسَهَع هم ۲۲۲4 إن تنخروا ما إا تخر 
مکُم 2724 و «ومکروا مکرا ومکرنا مرا 4(*) ونحوه ما ذكرنا من امخلته / جملة 

في القواعد الصغری. وأمّا کونها بمثل الذنب» فانفا قال ذلك العارفون . وهو مروي عن 
ال اليس ان عقوبة الذنب مثله؛ ؛ بمعنى أن الله یعاقب فاعل الذنب بان يقضي 
عليه بفعل مثله, ليكون سبباً لعقوبته في الآخرة» تكميلاً لسبب العقوبة؛ لا أنه یجعل 
العقوبة الحقيقية على شرب کاس من الخمر شربها باقي العمر. ولعن جاز ذلك» فجوزوا 
أن تکون عقوبةٌ الفاق والفجار في الآخرة بمئل ذلك. فيكون فرعون في الجنّة أعظم 
نعيماً منه في الدنيا با لا نهاية له. 

ثم نقول: أنتم توجبون على الله رعاية مصالح عباده» كما يجب على الأب رعايةٌ 
مصالح أولاده. وحيدكلء تدم الكفر وانفسوق من العبد يقتضي على ذلك أن الله 
تعالى يكف عنه ويُنقذه منه رعايةً لمصلحته. كما إذا رای الاب ابنّه في نار مُحرق» أو 
ماء مغرق» فته ان اله سبحانه يزيد ألعبدَ ضلالاً إلى ضلالته» وفسقاً إلى 
فسقه» فهذا ينافي اصلکم وكَرَمٌ الله ورحمته التي تحتجون بها علينا في تفي خلق 
الفعل. 5 

قوله في الوعمد. امن حن عليه كلمة الاب 4(*) « كَذَلِكَ حت کلمت ربك على 
الذين فَسَقُوا» الا امي با ابر عمو ار یر 
العاصي . ثم الاية حجَةٌ علیکم؛ لأن الراد بکلمة ربك ' هي قوله» لا جهنم من 
العلة ران تین ۷(:4) ومذه لکلمة ر ارا بل د ولا بد . وقد سبق 


(۱) الأنعام ه؛ ۱۰؛ هود 4۸ احجر ۱۱؛ وغيرها. 
(۲) البقرة .٠١‏ 

(۳) هود ۲۸ . 

.۵۰ النمل‎ )٤( 

ره) الزمر ۰۱٩‏ 

(7) يونس ۳۳. وفي الاصل: "وکذلك حمّت . 
(۷) هود ۱۱۹ السجدة ۰۱۳ 


- ۳ 


علم الله فيهم بانهم من أهل الشقاء با عري على أدواتهم من الأعمال؛ ولا مدل 
لکلمات الله ود ماقم له ال بکوده رح عن وه در ۱ 

ومان الکافر وطاعة العاصي كذلك؛ فهي فهی محال . فصار ضدها؛ وهو الکفر والعاصي, 
واجبة منهم» بخلق دواعي ذلك فیهم. وهذ: هو الطلوب . 

قوله» "قال الله تعالی : « الوا في الم کف ۲۱:4) كيف یدعوهم إلى ذلك» وقد 
حال بینهم وبينه!" قلعا: قد سبق اله لا قنافي بينهما عقلاً ولا شرع (۳) فيدعوهم إليه 
مقتضى تصرفه التكليفي» ويحول دونه بمقتضى تصرفه التكويني؛ كما انم عندناء مر 
بكسب الحلال» ثم حال دونه في حق بعض الناس» ورا توالا ما تاو ( 
عفرل کما سبق :43 إلا رن الدلیل علیه ما مر هناگ اد الله آعانه علی کسب 
الحرام» باتفاق بخلق الدواعي إليه والقدرة(*2 عليه. ولا يعنى بأنه رَزقه الحرام الا 25 
ولا فقد كان قادراً ان عنعه عن کسبه؛ ور للع من القبيح للقادر عن المنع قبي كلما 
بی 7( 


قوله» وت سا من رسو ل إلا اع بإأن اللو044") كيف يجوز ذلك» وقد مَنَعْ 
خلقه من طاعته! " قلنا : هذه اللام مثلها في وله « لا لِيَعْبّدُون ۸(:4) وقد سبق الکلام 
علیها .(۲) ثم نقول : هنا اللام ما للعاقبة» فقد قَيّدَها "باذن الله" ؛ فلا مطیع للرسل 
لا من آذن له في ذلك إذناً کون زائداً على / أمره التكليفيئ . وإن كانت لام کي 
فالمراد معنى الأمر والتکلیف» لا الإرادة الكونية. فالتقدير ما أرسّلنا من رسول لا 
وكلسازناى بطاعته. وآمرناهم لیطیعوه" . وقد بینا أنه لا تنافي في حق الله بين تكليفه 


(۱) راجع: صفحة ۱۱۹؛ ۲۲-۲۲۳ أعلاه. 
(۲) البقرة ۲۰۸. 

(۳) راجع: صفحة ‏ ۲۱ أعلاء. 

63 راجع مثلاً: صفحة ۲۰۰ أعلاه. 

(5) الأصل: القدر. 

(5) راجع: صفحة 4 ۲۱ أعلاه. 

(۷) النساء 514. 

(۸) الذاريات 5ه. 

(9) راجع: صفحة ۲۰۹ أعلاه. 


- ۲۳۳۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
لهم وحیلولته دونهم» وان قبح ذلك من غيره؛ لما بنا [ما] بینه وبين غيره من القّرق» 
بقوة الملك وضعفه» وغير ذلك )١(.‏ 

قوله» "والقوم ينازعون في المشيئة» وإنما شاء الله ا حير قبل أن تشاءه" . قلت : لا أعلم 
ما وجه استدلاله بهذا. إلا إن يشير إلى قرله» وما تشاءٌون إلا أن ياء ال 20.4 ونحن 
نقول: إن الله سبحانه شاء یر والشرء وقدرهما قبل خلق السماوات والأرض بدهور 
وأزمان» كما سياتي في احدیث .(۳) ۱ 

قوله» يُرِيد الله بكم لیس ولا رید بكم لس .(*) قلنا : هذاء إن خصصناه بسببه» 
فهو في إفطار السافر في رمضان . وإن لم تخصّه. فهو في عموم آحکام التكليف. 
ونحن في مسالة تكوينيّة؛ لانهم يقولون: "العبد يگن افعاله ؛ ونحن نقول: بل الله 
یکونها. فأين هذا من هذا! 

ثم هي لازمةٌ علیکم؛ لانه خَلَقَ العصاةً وأحياهم» حتى استَّكمّلوا معاصيهم؛ ثم أدخلهم 
النار؛ وآوقع الالام والمكاره في العالم» وخَلَىَ إبليس وجنده واعوانه» من نفوس وشهوات. 
وكل ذلك عسر ومَسْقَةّ شابت فيها التواصي» وعادت الظُّهورٌ منها كالصياصي . 

قوله في الزناء "ليس من خلق الله:(۴) وفا الزاني وضع نطفتّه في غير حقّهاء 
فتعدی آمر الله؛ والله يخلق من ذلك ما يشاء. وكذلك صاحب البذرء إذا وَضّعه في 
غير حقّه" . قلنا: الزاني وضع نطفتّه في غير حقّها بكسبه؛ وتعدّى مر الله ولم یم 
قدر الله. وأما أن الله يخلق من ذلك وغيره ما يشاءء فلا نزاع فيه. وأا البذر» فمنهي 
عن فعله» وهو مقدور الله على فاعله. ۱ 


(۱) راجع: صفحة ۲۰۹ أعلاه. 

(۲) الانسان ۳۰؛ التکویر ۲۹. 

(۳) راجع: صفحة ۳۳۰ آدناه. 

.۱۸۰۵ البقرة‎ ) ٤( 

(ه) وهذا غير نص الرسالة؛ إذ یقول عبد الجبار: "قال في ولد الزنا: له من خلق الله" رصفحة ۲۰۱ 
اعلاه) . واللائق باصول جمهور العتزلة إنكا. کون الزنا من خلق الله» ولیس إنكار کون ولد الزنا من 
خلقه . فیصح الوضعان من حيث المعنى» لکن الوارد في متن الرسالة سابقا هو الصحیح نقلا على ما 


- ۲۳۰ 


قوله» "الله اعدل وارحم من أن يعمي عبداء ثم یقول له: "أبصرء وللا عذبئك!" 
فکیف یضله ثم یقول له: "اهتد ولا عذبتك!" قلنا: هذا أولاً قياس لعَمّى البصر 
على عمی البصیرة؛ وهو( 2١‏ من عمی البصيرة. فإنّه فاسد الاعتبار مع قوله تعالی» 

ا یه A‏ ۳ 
$ یضل من یشاء ۲۲۱.4 « ويختار 4 ٠.‏ ( 

وأمًا انیا فقد بَينا أنه لا تنافي بين تصرف التكليف والتکوین. والقّرق بين اعماء 
البصر والبصيرة أن الله سبحانه آراد استدراجهم من حيث لا یعلمون» والمكرٌ بهم من 
حيث لا يشعرون. فلذلك آعمی بصائرهم لخفاء عماها عنهم؛ ولم يعم ابصارهم 
لظهور عماهاء ولون حجة علیهم؛ كما قال: «ألم نجعل له عینین » وَلِسَانًا 
وشفتين 10.4 2 وقال : ط وجعلنا لهم سَمعا وَأَبْصَارًا وآفدة فما آغنی عنهم سَمعهم ولا نارهم 
ولا أفشدتهم من شيعي الآية .(°) وقد سبق الجواب عن باقیها. ۱ 

قلت: وقد خَطر لي في هذا القام نكتة القدر. وهو ان الله سبحانه حَكّم في 
الطائفتين في نفس الأمر بعلمه. لأنه لما خَلَقّهم من مادتین» طيبة وخبيثة» وطبيعتين» 
عاصية ومطيعة» علم ما سيكون منهم . 9 ألا يَعلمُ من خَلَقَ وهو لیف الْخَبِيرُ 4 !(۲) فعلم 
أن هذه الطائفة لا يكون منها لا الخيرٌ والطاعةٌ» ولو تُركت على اختيارهاء / خالقة ١٠٠ب‏ 
لأفعالها؛ وان هذه الطائفة لا يكون منها إلا الشرٌ والمعصيةٌ» ولو ثرگت على اختيارهاء 
خالقة فعالها؛ لما طب علیه نفوس كر واحدة من الطائفتین» من اقتضاء اغیر والشن 
کهبوط الحجر وتصاعد النار. 

فلما استوی في علمه الأمران ‏ آعنی ترا النفوس على اختيارهاء وخلقّه لافعالها - 
وبنفوذ مشیعته واقتدارهاء رجح سبحانه احد الأمرين» وإن استویا في التقدیرین؛ لما 


(۱) والظاهر أن هنا سقطأً. أو أن في العبارة خللاً؛ لأنّ الحجّة قياس لعمی البصيرة على عمی البصن لا 
العكس . 

(۲) الرعد ۲۷؛ النحل ۱٩۳‏ فاطر ۸. 

(۳) القتصص 1۸ . 

.4٩-۸ البلد‎ ) ٤( 

(۵) الاحقاف ۲۱ . 

5) الملك ۰۱ 


هل 


وجب له من العظمة والاقتدار واتصافه بالعزیز امجبار. فن الملك التام يقتضي عموم 
تصرف فكو الك یتصرف في بعش که دون بعض يكون نوع ُصور في لك 
فجَعّل الله تعالى افعال العباد من جملة مخلوقاته إيهاماً لتَصرفه في مُلكه؛ علماً باه لو 
فُوض خلقها إليهم» لكانت كما لو خَلَقّها. وقد تبه الله على هذه النكتة بقوله» ط ول 
عَلم له فيهم خَيْرًا لأمْمَعَهُمْ ولو أَمْمَعَهُم ولوا رهم مُعْرِضُونَ 2١0.4‏ وبقوله» ولو ردو لعَادُوا 
لما نهُوا عنهُ وم لكاذبُوة 4 .۲۱) 

أو يقال : اختار احد الأمرين» وهو خلق الأفعال» دون تركهاء على اختیار فاعلیها؛ 
لرجح ما غير ما ذكرنا. فلو اعتّرّض معترض وقال : "فهلاً اختار الامر الآخَر!" قلنا: هو 
سال دوري؛ لاه لو اختار ترگهم على اختیارهم» لقال هذا القائل: "حیث استّوی 
الأمران» فهلاً اختار الأمرّ الآخرء وکان اکمل لُلکه!" 

وما يدل على أنه حکّم فیهم بعلمه» أو یستشهد على ذلك. أنّه حَکُّم في اطفال 
الکفار بعلمه؛ حیث قال : "الله اعلم با کانوا عاملین" ,(۳) 

وقد رُوي في الحدیث» مُستداً إلى رسول الله يي قال : "ٍذا كان یوم القيامة» جيء 
بأهل الفترة وباطفال المشركين ( أو قال: "بأطفال من اطفال الناس" )؛ فيوْمّر بهم إلى 
النار؛ فيقولون: 'ربنا! كيف تعذبنا: ولم ترسل إليناء ولا قامّت علينا حججك؟" 
فيقول: لو أرسلنا إليكم؛ أكنتم مطيعي؟" فيقولون: "نعم" . فيقول: 'فإني مرسل 
الیکم الان . فیبعث فیهم رسولاً آو رسلاً منهم؛ ثم توج لهم تار ویقال للرسل : 
"مروهم. فليّد خُلوها؛ وادخلوا بين آیدیهم" . فيد خل الرسل؛ فیتبعهم قومٌ» فیکونون 
من آهل الجنة. ويأبى آخرون. فیکونون من أهل النار" . أو كما قال .(۶) 

فهذا حکم في هؤلاء بالعلم؛ فلا يَبعد أنه حَكّم في جمیع العصاة بعلمه» ورجح 
جانب خلقه أفعالهم طردا لتصرفه في کل شيء من مُلكه؛ لثلاً یکون معه شرکاء 
(۱) الانفال ۲۳. 
(۲) الأنعام ۲۸ . 
(۳) البخاري ۱۳۸۳ ۱۳۸4 ۱۵۹۷ مسلم ۲۱۵۸ . 
(4) الاصل: توحج. 
ره) لم أجد هذا الحديث في الصادر التي بين يدي . 


ور هر 


0 0 17 
باحجج اف اقيق ی د ولقدرته و کمال نك ان انا . فقال: 
ُسُلاً مبَشْرِينَ ومين لقلا يكوت لاس على اله حجَةٌ بَعْد الرس 2١044‏ وقال: ولو أن 


أَهْلَكْنَاهُم بعذاب من قبله لَقَالوا را نولا آزسلت / نا رَسُولاً قشیع آيَاتِكَ من قبل أن تذل 


ونخزی 44( "2 وقال : ظ وولا أن تصيیهم مُصبيبة بما قَدمَت آیدیهم فیقولوا را ولا آزسلت نا 
رسولا ع آیانك ونکون من امین » فلم جاعهم الحق 4 الآية؛( "2 وقال : وا كان ربك 
مهلك القُرى حَنَّى يَنْعَثَ في أَمْهَا رَسُولاً4, الایة:(؟) وقال: ‏ ذلك أن لم يكن ربك مهلك 
الى بظلم ولا غَافلُون 22064 ونظائر ذلك من الکتاب . 

وأما من السنةء فقد ثبت في الحديث أن قوم نوح يُقولون يوم القيامة: E‏ 
إلينا احداء وما أتانا من نذیر" > فیوتیبنوع. ؛ فیقول: قد بلختهم" . فیقول: امن 
يشهد لك؟ فيقول: ا ران" و بامة محمد؛ فیقولون: "قد بلمهم . 
فيقال لهم: كيف تشهدون على ما لم تشاهدوا؟" فيقولون: "آرسّلت إلينا رسوكك 
بکتابك؛ فآمنا وصدقنا" . فيؤتى بالنبي عله ؛ فيقال: "با تشهد ؟" فیقرا : سم الله 
لرخمن الرحیم سا توط إّى قم أن أن مك 1724 ) السورة إلى آخرها . فيقول 


۳ 1" 


الله سبحانه حینگذ : : "صدق نوح وصدقّت امه محمّد وصّدق محمد" . ثم يزمر بقوم 
نوح إلى النار .۷۱) 

فهذا عدل ظاهر ليس له غاي . وذلك اقتدار ال لس اا . فهذا شيء قد فح 
الله سبحانه به في أمر القدرء فيه لذي الب معتبرٌ وعن الاراء الشيطانية الشركيّة 


(۱) النساء .١56‏ 
(۲) طه 4 ۱۳. 

. ٤۸-٤۷ القصص‎ )۳( 

.۰٩ القصص‎ )4( 

ره) الانعام ۰۱۳۱ 

: .١ توح‎ )1( 

(۷) البخاري ۳۳۳۹ ٤٤۸۷‏ ؛ ۱۷۳۹ الترمذي ۲۹۲۱ 


- ۲۳۷ - 


1۹۹ 


مزدجر. وهي النكتة التي وعدنا بها قبل . 

قوله» وقال لادم وحواء: فکلامن حیْث شفتمّا ولا قرب هذه الشّجَرة ۲۱۱44 فقلبه 
الشیطان على هواه؛ ثم قال : « یا بي آذم لا یَشتنکم الشیّطان کما آخرج أَبَوَيْكُم من 
الجْة ۲۱:4) ولیس للشيطان علیهم سلطان» « الم من ین بالآخرة من هو مها 
في شك 2"(.4 قلنا: عَلَبّه الشیطان بالوسوسةء وطاوعه آدم بالکسب . والخلق لله؛ 
بدليل احتجاج آدم بسبق علم الله فيه بذلك. وبالضرورة» يلرم أن يمع القدور على وفق 
المعلوم؛ واًانقَلّبت حقائق صفاته سبحانه» كما سبق؛(*) وهو محال . وإضافةٌ 
الفتنة والإخراج إلى الشيطان بالوسوسة والإغواء. وأمّا كونه ليس له سلطا فصحيحٌ؛ 
إلا أن دعاهم فاستجابوا بكسبهم المتَفَرْع على خلق ربهم؛ كما حَكّى عنهم؛ وكما 
روي عن النبي به انه قال: 'بعفت مُبَلْغَأَ وليس ٍلي من الهداية شيءٌ؛ وخلق 
یلیس موسوساًء وليس إليه من الغواية شيء” .(*2 وهذا کلام صحیح يَشْهّد له نص 
القرآن . أما الأول» فلقوله « نك لا تهدي من أَحْبَبْت ولکن ال هدي من يَشَاءُ 4 ۱۱۰) وأما 
الشاني. فلقوله» اة اله على عم 22044 تن یلیل اله فما له من سيل ۸(,4) 
ونحوها . 

فان قيل: "نفي کون الهداية إليه» والخراية إلى إبليس» لا يذل على إضافتها إلى الله؛ 
فجاز أنه عليه السلام أراد استقلال العبيد بهاء كما هو مذهبنا" ؛ قلنا: يُبطل ذلك 


3 


نصوص الكتاب والسنّة» وأنّه عليه السلام كان يقول دائماً: "لو فد لکان":(٩)‏ "قَدر 


.١9 الأعراف‎ )۱( 

(۲) الأعراف ۲۷ . 

(۳) سبا ۲۱. 

(4) راجع: صفحة 4۱۱۹ ۲۲-۲۲۳ اعلاه . 

" (5) لم اجد هذا الحديث في الصادر التي بين يدي . 
(5) القصص ۰ . 

(۷) الجاثية ۲۳. 

. ٤٦ الشوری‎ )۸( 

. ۷۱۷۹ صحیح ابن حبان‎ )٩( 


- ۲۳۸۰ 


ام 


الله» وما شاء قعل" ۱۱۰) وهذا شيء كان مشهوراً في الجاهليّة: وجاء الإسلام بتقریره . 
آما شهرته في ابجاهلیق فحسبك بلبيد بن ربيعة حيث يقول: / 


ا و۵ 


ن تقوی ربنا خيرنقل وبذن الله ريثي وعجل 

حمّد الله فلا ند له بيديه الخير ما شاء فَعَلُ 
من هداه سبل الخير اهتّدی ‏ ناعم البال» ومّن شاء أضّل(") 

ولولا اشتهار ذلك فيهم» لما صار إلى لبيد» ولأنكر علیه. وأمّا تقرير الاسلام فهذه 
نصوص الکتاب والسنة على ما تأتي إن شاء الله تعالی . 

قوله. "قال : « استجيبُوا لل۳(.4) « استجیُوا ریم 24 ) ط أَجِيبُوا داعي الله :20 
ها صراطي مُسْتَقِيمًا اتوه ۱(4) وما كنا مُمذابن حَنَّى تَبْعَتْ رَسُولاً 27044 فكيف 
sS‏ تعالی : إن الله مر ر باعل » ۰ وينهى 
عما آمر به الشیطان. " قلدا: هذا سوال واحد؛ وقد تکرّر جوابه.(۹) 

قوله. "قال في الشیطان : يدعو حرَبَهُ لیکونوا من صنحاب السعیر ۱۱(:4) فمن أجاب 
الشيطان» كان من حزبه. ولو كان كما قاله ا لجاهلون» لكان ات اصوب من الا نبیاء) 
إذ دعی إلى إرادة الله وقضائه, ودعى الأنبياء إلى خلاف ذلك» وإلى ما علموا أن الله قد 
حال بينهم وبینه . قلنا: هیهات! فان هذه شبهةٌ مبنيّةٌ على اصل فاسد؛ وهو أن إرادة 
المأمور شرطٌ في کون الامر آمر وأن الطاعة موه الإرادة؛ وقد أبطلنا ذلك ۱۱۱۰) وا 


إن 
ا 


(۱) مسلم 54"؟؛ ابن ماجه 4۷۹ ٤۱۹۸‏ . 
(۲) من الرمل . ديوان لبید» 4 ۱۷. 
(۳) الانفال ) ۲. 

. ۷ الشوری‎ ) ٤( 

(ه) الأحقاف ۰.۳۱ 

(5) الأنعام ۰۱۰۳ 

. ١١ الإسراء‎ )۷( 

(۸) النحل ۹۰. 

(9) راجع مثلاً: صفحة 4 ۲۱ اعلاه. 
(۱۰) فاطر 1 . 

(۱۱) راجع: صفحة ١59‏ آعلاه. 


a 


۱۱۹ب 


1¥ 


الطاعة موافقةٌ الأمر. فالأنبياء دعوا إلى موافْقة أمر الله؛ فهو طاعةٌء وإن كان خلاف مراده 
وتقدیره. وإبليس دعا إلى خلاف أمر الله؛ فهو معصيةٌ» وان كان وفق مراده و 
وقد قَرّرنا أن الله سبحانه يستحق في خلقه تصرفين» تکلیفیّاً وكونيّاً. فهو بالاوّل 
مكلف وبالماني متصرف. وقد بيا بذلك انه لا تنافي بين دعائه إلى شيء وحيلولته 
و ۱ 

قوله» "وقال القوم فيمن أسخَط الله : "إن الله حَمَلّه على إسخاطه"؛ وكيف یسخّط 
إذا عملوا بقضائه عليهم وإرادته؟ والله يقول: ذلك بما قَدَّمَت يداك ۲(4)؛ وهولاء 
EE‏ "ِن الله قدّمه لهم: وما اضلْهم سواه" ! قلنا: الله حمّلهم على إسخاطه 
بقضائه وقدره عقتضی تصرفه الكوني . ویْسخّطه منهم بمقتضى تصرفه التكليفي . وقد 
بيتا أن لا تنافي بينهما. وهذه من سئة إبليس؛ قال: "رب لم آغويتني؟ وإنما فلت ما 
آردت" . فكان جوابه ما سبق» من أني لا آسال .(۳) ثم قد بت في القرآن أن إبليس 
قال : ل قال زب بما آغويتتي 4 )٩(.‏ فاثبت أن الله أغواه» أي أضلّه . وأقرّه الله على ذلك . 
ومع ذلك» سخط فعلّه مخالفة أمره. فجوابه( ° عن إبليس هو جوابنا عن سائر العصاة. 

وما قوله» بما قَدمت يَدَاكَ5(44* فالراد كسّبت» بتقدير الله سبحانه" . فالله 
قدمه بمعنى "خلقّه وئدره" . والعبد قدمه بمعنى "کُسَبه واجتّرّحه" . وما أضلَّهِم 
سوام لقوله» ظ وَأَضَلَهُ الل .(7) 

قوله» « وکذلك زین لکثیر مُن امش ر کین قل لادم شُرَكَاؤْهُمْ4, إلى قوله» « ولو شاء 
ال ما فَعلُوهُ 220.4 فلو كان الامر كما زعمواء لكان الدعاء والأمر لا تاثیر له؛ لأنّ الامر 
مفروعٌ منه. قلت: أمّا تزيين الشرکاء» فمعارض بقوله » کُذلك زيا | لكل أَمّمٍ 


(۱) راجع: صفحة ‏ ۲۱ اعلاه. 
(۲) الحج ۱۰. 

(۳) راجع: صفحة ٩٩‏ اعلاه. 
(4) الجر ۳۹. 

(5) الاصل: جوابهم. 

.۲۳ الجاثية‎ )٦( 

(۷) الانعام ۰۱۳۷ 


5۰ 


عَملهْم ۱۱.4) واجمع بينهما بان الله سبحانه زین للشرکاء ذلك التزيين» 1 
للكفار( "2 . فکان تزيين الله لهم عملهم بواسطة تزیین شركائهم لهم . 

اما قوله» لو شاء الله ما فعلّومُ2"(,4 فحجَّةٌ عظيمة لنا؛ لاه آخبر أن أفعالهم دائرةٌ 
مع مشیفته وجوداً وعدماً؛ وذلك دلیل استقلاله بالتْصرّف . وبدليل قوله» وما تاو 
لا أن يَشَاءَ له 4ء٠‏ أي مشيعتكم تابعةٌ لمشيئة الله إن شاء شكتّمء ولاً فلا. ولو شَاءً 
الله ما الوا ٩۱:4‏ ) ونحو ذلك . 

فاما قوله» یلزم أن لا تأثير للدعاء والأمر"؛ هذا فاسد الاعتبار؛ لأنّه مقابلة نص 
الشرع القاطع بعقل سخيف ضعیف. ثم نقول: لا تأثير للامر ظاهرأء بالنسبة إلى 
التَصرف التكليفي» أو باطناء بالدسبة إلى التَصرّف الكوني؟ الأول ممنوعٌ؛ لان بمخالفة 
التكليف تقوم اجه ظاهراء وبربطهم على حُكم المقدور تظهر القدرة باطناً وظاهراً. 
وبهذا يظهر الإعجاز الإلهي» حيث جمّع الله سبحانه بين إقامة سم القدرة ونشر علم 
العدل باعتبار الباطن والظاهر. وآما أن الأمر مفروعٌ منه» فممًا لا شك فيه» ولا مرية 
تعتريه؛ وهو مقطوع به في دين الإسلام . 

قوله. ذَلِك یرمع له الاس )» إلى قوله» « منم شقي وَسَعِيدٌ 2704 والسعيد 
ذلك الیوم هو العمسك بامر الله» والشقي هو الضیع" . قلنا: هکذا نقول . لكنّ هذا 
إطلاق لا نرتضیه؛ بل السعید هو التمسك بامر الله بنعمة الله والشقي هو الضیع لامر 
الله بتقدير الله . 


فوله. 'هؤلاء قوم يعولون على القدر في آمر دينهم ولا یعولون عليه في آمر دنیاهم . 
فلو قيل لاحدهم: "لا تستوثق من آمورك ولا تغلق حانوتك» واتّكل على القضاء 
والقذر"» لم يَقَبّل ذلك" . قلت: هذا ضرب من الخروج عن حقيقة الکلام فى السالة. 


(۱) الانعام ۰.۱۰۸ 

(۲) الاصل: الکفار . 

(۳) الانعام ۰۱۳۷ 

(4) الانسان ۳۰؛ التکویر ۲۹. 
(ه) البقرة ۲۵۳ . 

(5) هود ۰۱۰6-۱۰۳ 


“N 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
والجواب عنه أن أدلة مذهبنا في القدر تقتضي محض التفویض والتسلیم في آمور الدنیا 
والدین . لکن الشرع ورد بالحزم والاحتیاط فیهماء وتعاطي الأسباب لهما؛ کقوله 
"اعملوا على مواقع القدر" ۲۱۱4 "اعمّلوا نكل مسر لا خُلق له"(۲) اعلم ان ما صايك 
نج یکین ا را خاک ف و "۲۶ وقوله في الناقة اعقلها 
وتَوَكّل" 404 ) وظاهرٌ النبي عليه السلام يوم أحد بين درعین؛(*) ونحوه کشیز. وذلك 
كله إِمّا تنبية من الشارع على أن حظ العبد من هذا الباب إنما هو الاكتساب؛ أو على أن 
السباب O,‏ تلت في نار الع فياه الاب ولا غير ولاه را 
الإنسان خُلق من ضَعف. فلا تلبت نفسه للتسلیم احض؛ لخفاء سر القدر الذي لا ید رکه 
إلا آولوا الألباب» وظهور آمر الوسائل وال سباب . فأمر بالحزم والاحتیاط وتوا عن 
آمرهم على طمأنينة بالنسبة إلى قواهم؛ وقدر الله من وراء ذلك . ولهذا تری كثيراً من 
الناس یسم من حيث فرط وكثيراً منهم یُهلك من حیث احتاط؛ حتی قال الشاعر: 


قد یهلك الانسان من باب آمنه ویتجوبادن ال من تعیت بیعلدر(۷) 
وقال آخر: 

إذا كان غير الله للمرء عدة اه الرزايا من وجوه القوائد 

فقد جرّت اال ا وكان يرأها عدة ٠ة‏ للشدائد(8) / 


والخنفاء فرس حذيفة بن بدر» كان E‏ ثقء ينجر ایا فا رب من قيس 
وال الله سا ال ا البحتري: 


(۱) مسند آحمد ۰.۱۸۲۰۶ 

(۲) البخاري ٤٩‏ ۹٤؛‏ مسلم ۲۰۷ الترمذي ۰.۲۱۳۰۱ 

(۳) ابو داود 44599 4۷۰۰) ابن ماجه ۰.۷۷ 

(4) الترمذي ۲۵۹۱۷ . 

(ه) الترمذي ۰.۱۱۹۲ 

(5) الاصل: الاکتساب. 

(۷) من الطویل. والبیت لابي العتاهية ( ديوانه» 6 ۱۵؛ بلفظ, "من وجه آمنه ). 
(۸) من الطویل. والبیتان لابي فراس احمداني ( دیوانه» ۱۰۱). 

۰۲۱۰ البقرة‎ )٩( 


6۲ ۲ ه 


۷ ب 


وریا کان مکروه الأمور إلى محبوبها سبباً ما مثله سبب(۱) 

وقد كان موسى عليه السلام من أولي العزم من الأنبياء E‏ ولا 
َخف ۲(۰4) لض کُم مدرعته على يده ليتاولها بها؛ فقال له ال : "أرأيت لو آذن الله 
لما تحذر؛ اکانت كمك تنفعك ؟" فقال: "لا؛ ولكني ضعيف» ومن ضّعف خُلقت" . 

فلهذا السن شرع الاحعیاط والحزم وتعاطي الأسباب؛ إذ ليس کل آحد يُصبر قلبُه 
للتفويض؛ وإنما یوجد ذلك نادراً . كإبراهيم حين ألقي في النارء فعرض له جبریل في 
الهواء؛ فقال له: "ألك حاجة؟" فقال: "ما إليك» فلا" .("2 فلا جرم اَذه اللهُ خليلاً. 
ثم الناس بعد إبراهيم على طبقات في التفويض والتوكل. فالذي عنحه الله عقلاً 
یعکس ما عليه الأكشرون؛ فیفوض في أمور الدنيا غاية التفويض» حتى لام لها 
اصلا اعتمادا علی أن ما كدر منها راسا ويحتاط ويدأب في أمور الآخرة غاية 
الاحتياط والداب. لا لاعتقاده أن احتياطه يزيده عمّا في علم الله» ولا أنّ تفریطه 


ينقصه عنه ‏ إذ قد وجد من عاش مؤماً مجتهداً إلى آخر نس ثم مات كافراًء 
كبرصيصا العابد(؟ ‏ ومن عاش كافراً إلى آخر نفس ثم آمن» كاليهودي الذي عاده 
رسول الله عله( ° والأعرابي الذي وقصته ناقته عقيب إسلامه» فقال النبي عليه 
السلام: "هذا ممن عمل قليلاً وأجرّ كثيراً”(27 - بل لازالة اللائمة عن النفس؛ كما 
حكي عن عامر بن عبد قيس أنه قال : "لأجهدن نفسي؛ فان E‏ فذاك؛ وال فلا 
لومتها علی تقصی او کلام هذامعناه. ر سابال الشاعر: 

لأطلبن الغلی جَهدي طلاب فتی يدوس بالعزم هام السبعة الشُهٌب 

فإن أتلء فبسّعيي ما آتیت به بدعأ إل فقد آعذرت في الطلب(۷) 


(۱) من البسيط. ديوان البحتري» 2١‏ ۰۱۷۱ 

(۲) طه ۲۱. 

(۳) الطبري» التفسین ۷ ۱۳-۳۳ البيهقي» شعب الإيمان, ۱۰۷۷. 
٤(‏ ) الاصل : لعابد . 

(ه) البخاري ۱۳۰۲ آبو داود ۳۰۹۰ . 

(1) مسند آحمد ۰4 ۳۹۹. 


(۷) من البسیط. والبیتان لابن مقرب العيوني ( دی .انه ۷۷). 


-۲ ۲۰ 


11۳۱۸ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 


غير أن هذا الشاعر غلا في قوله» بسعيي إلآ أن يريد السببية. وآوفق من هذا لا 
نحن فيه قول الا 
سساطرح الملل والتّسواني 
و امح إلى مب بات 
وكين حي د ي 
فن اور کش هنين بهي انى 
ون فاتّت فذاك عذيرٌ حسالی(۱) 
قوله» "وممًا بحتجون به أن الله قبض قبضة فقال: "هذه في ال جتةء ولا أبالي"» 
وقبض ا وقال: "هذه في النار ولا آبالي ؛ كأنهم یرون أن ربهم یصتع ذلك 
کالصارع بینهم انحارب یتعالی الله عمّا بٌصفونه" . قلت : هذا الحديث» إن صح فهو 
حجَة في الباب. وإذ لم يَصمٌ» فقد نج غيره بمعناه من غير وجدء کماسياني» إن شاء 
الله .(") ووجه الحجّة منه أنه إذا سبق علمّه بإيمان ر صار خلاف ما 
عَلمّه فيهما محال / EE‏ تقریره»(") وما علمه فیهم واجباً منهم 
بتقديره ومُقَتضَى علمه السابق. ۰ 
قوله. "وان كان الحديث حقّاًء فقد علم الله اهل الجنّة واهل النار قبل القبضتین 
وقبل دلقيو وا فش اث امل ا الاين في علمه انهم یّعملون ها علموا 
ممکنین غير مجبرین؟" قلنا : إذا سلمت أنه علم اهل الجنّة والنار في ال زل» رَجع الفزاٌ 
معك إلى أن خلاف معلومه مقدون أو غير مقدور؟ ؟ وقد سبق الدلیل على أنه غير 
مقدور؛ فصار مكلّفاً لهم باحال؛ وما صّدّر منهم واجب الوقوع لغیره؛ فيلرّم ما ذكرنا. 
اما قولك› ' اثر( *) من كان في علمه مطیعا مکنا غير مجبّر' . قلنا : لم لا يجوز أن 


(۱) من الوافر. ولم اجد قائله. 

(۲) راجع مثلا: صفحة ۳۳۵ آدناه. 

(۳) راجع: صفحة 41١9‏ ۲۲-۲۲۳ اعلاه. 
(۶4) الاصل: فلما. 

ره ) الاصل : آثر. 


“٤ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 
يكون علم استواء حالتهم في الاختيار وعدمه فرَجحَّ خلق الأفعال فيهم» سيق 
تقریره؟(۱) واحتمال هذا مما لا يمكن القطع بنفيه. وحينئذ» لا يبمكنك القطع بصحة ما 
ذكرت» وانت في مقام الاستدلال. ونعود إلى ما مر من النزاع. 

قوله. "وکان يجب على ما رووه أن تكون أعمال الناس هباء منثوراً من حيث قد 


2 52 5 27 و ۱ 1 ف 5 
فرغ من الامر . قلنا: قد مر الجواب عن هذا؛ وهو آنها معتبرة من حيث تصرف الله 
التكليفي» لقيام حجته على خلقه بالعدل ظاهراً؛ وهي هباءٌ منثورٌ بالنسبة إلى تَصرّفه 
الکونی الاستقلالی تحقيقاً لقدرته باطناً. 

ویروی في الآثار أنّه سبحانه اوی إلى داوود : "یا داوود؛ خُفنی كما یاف الاسد" . 
قال بعض العلماء : "معناه أن الله سبحانه» لاستقلاله بالتَصرّف فى خلقه» لا یبالی با 
تكن فم افن تخیر از شر كالاسة لا پور فی سیه اقترا من اه كاتا ما کان 
تلك الحجة ظاهرا بقدرته الغالبة باطنا؛ لائه غالب على آمره بالغ ما آراد من خلقه. 

ثم يقال لهم: لا یخلو إِمًا أن يكون الله قادرا على إضلال الکافی أو لا یکون . فان 
لم يكن قادرا على ذلك» لزم عجزه عمًا قدر عليه امجرمون ونحوهم. فن الکقار يقولون 
يوم القيامة: وما ألا إلا الْمُجْرِمُونَ 20,4 ه فَأضلونا السّبيلاً 25064 يعني سادتهم 
وکبراء‌هم. وفي هذا من البح والجرأة على الله» والاستخفاف بقدرته» ما لا يُخفى 
على عاقل. وإن كان قادراً علیه, فهو مقدورٌ له؛ وقد صرح بائه خالق کل مقدور. فان 
قولهم "ما أَضَلّنا لا المجرمون" » فقد سبق -جوابه.(4) 

٠‏ قوله» "وكيف يصح ذلك مع قوله ظ تَكَادُ السْمَوات يُتَفَطَرْنَ منه وتدشق الأرض وتخه 
الجبّال هدا + أن ذعوا لِلرْحْمَن ولد 22044 وهو الذي حملهم علیه!" قلدا: يصح ذلك 


(۱) راجم: صفحة ۲۳۲-۲۳۰ اعلاه. 
(۲) الشعراء ۹۹٩‏ . 
(۳) الأحزاب 1۱۷. 
٤(‏ ) راجع: صفحة ۲۲۸-۲۲۷ اعلاه. 


(8) مریم ۹۱-۹۰. 


۶ 


۸ب 


بالنظر إلى تصرفه الكوني التام فيهم؛ وينكر عليهم ويقيم الشناعات عليهم بالنظر إلى 
2 3 5 35 و 0 ګډ ك مامه 
تصرفه التكليفي. ثم كيف [ینکر] عاقل أنه حملهم على ذلك بالقضاء والقدرء وهو 
یبعث إلى النصاری عیسی من غير( 2١‏ أذ يحيي الوتی» ویبریء الأكمه والأبرص» / 
وینفخ في فخار جمای فيطير» ويمشي على الماءء ویزجر الریح العاصف فیسکن» 
ویضرب برجله الأرض فتتفجر عیونها وتظهر کنوزها وعلی أي قبر مر ضربه بعصاه 
ناكام ماج يخيره بضيره ينانا ار اما يكل اموس فلا كلما اوسني ابي 
و کنت عند آبي" ۵ و "آمشي إلى آي . وهل یثبت على هذا عقل | إلا بعصمة الله! 
ولولا ان الله آرسّل محمَّدا صلی الله علیه: فکَشّف شبهة التثنية والتفلیت» عا جاء به 
من التوحید. لكان الناس كلهم یدعون لله ولد أو شريكأء سبحانه وتعالی عن ذلك. 
والدلیل على هذا أن العرب» مع حکمتهم ووفور أحلامهم إلى زمن البعثة» لم یزالوا 
و اك ۳ e‏ 0 با ا ۲ 
یتهافتون على التنصر. وکان ذلك مشهورا في غسان وتنوخ وفهر وتغلب؛ واحکامهم 
موجودةٌ فى الإسلام. وما أراد عمر ضرب الجزية على تغلب» آنفوا منهاء وآذعنوا 
للزكاة. وخیف من شوكتهم؛ فأخذّت الزكاة منهم ضعفي ما يؤخذ من المسلمين. فقال 
عمر: "مارايت أجهل من هؤلاء؛ رضوا بالمعنى» ونازعوا في الاسم" . ونحن لا نعني 
بان الله حملهم عليه إلا هذاء وهو خالق الد.واعی الباطنة بتحريك الأسباب الظاهرة . 
قوله, "وما معنى قوله» طفْمّا لَّهُمْ لا يُؤْمنْونَ 250.4 وقد متعهم؟ قلنا: معناه ما سبق 
غير مرة.(۳) 
قوله. "وکیف یقول : « ما كان لهل الْمَدِيئة من خولهم من الأعْراب آنیخلفوا عن رُسُول 
له 2۳ وکان يجب أن يقول: "ما كان لهم أن یعملوا ما قَضّیت علیهم" . قلنا: 
لاه محال أن لا یعملوا(؟) بما قَضَى عليهمء » لوجوبه منهم . والحجة لا تقوم علیهم من 
حيث القضاء والقدر. ما تقوم عليهم من حيث التکلیت . فعاتبهم من حيث تَقُوم 
(۱) كذافي الأصل. 
(۲) الانشقاق ۲۰. 
(۳) راجع مثلاً: صفحة 4 ۲۱ أعلاه. 
٤(‏ ) التوبة ۰۱۲۰ 
(ه) الأصل: یعلموا. 


و 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 
الحجّة علیهم . وأمّا من حيث لا یمهم ظاهرأء لم يعاتبهم؛ لأنّه سر انشرد به» وتصرّفٌ 
كوني لا ارك فيه 

قوله» "وکیف يقول: فلولا كان من رون من فلكم او یهن عن الْقَسَادِ في 
الأرْض ۲۱:4 وهو الذي حال بينهم وبين الطاعة!" قلنا: سبق جوایه غير مرّة.(؟) 

قوله» "وإذا كان الأمر مفروغاً منه» فكيف يقول: « لیس على الأَعْمَى حرج ولا عَلَى 
لعج حرج )!(") وكيف ابتلی العباد» فعاقيّهم على فعلهم!" قلنا: الأمر مفروعٌ منه 
و أو من حيث التکلیت؟ الأول مسلّم؛ لکته لا ينافي العائبة 
E‏ مخالفة التكليف؛ لأنا بیدا أن التكليف والتكوين أمران متفاضلان 
متفاكان من أحد الطرفين» بالنسبة إلى كل واحد من الله والعبد . فالله سبحانه كر 
CE‏ عا وا والبهائم . والعبد لكلل ا امه رانأ اا 
إلى الله والعبد» فهما متفاكّان من الطرفين. فالله یکوّن ما لا یِکلّف؛ والعبد يكلف ما 
لا یگون. / وإذا كان التكوين والتکلیف حقیقتین متفاكّتين» فلا تعلق لاحداهما ۱۱4 
بالا خري؛ والفراغ من إحداهما لا یستلزم الفراغ من الأخرى . هذا أمرٌ معقول عند ذوي 
الل 

بقيّت شبهتهم الفاسدق "ون ذلك جور ؛ وقد سبق الجواب عنها بانها قیاس فاست 
للفرق بين أصله وفرعه» بما فيه كفايةٌ.(؟) 

قوله» "وکیف يقول: »لیا هَديَْاهُ ااسبیل ما شاکرا وا کُفورا 29014 وكيف يقول: 
قَدْرَ فهدی 2١70.4‏ ولم یقل: فاضّل ۱ قلدا: كما سبق جوابه .(۷۱) 


1 


قرله. أو كيف يصح أنه خلفهم للرحمة والعبادة لقوله» ۷ فطرّت الله الى فطر الاس 


(۱) هود ۰۱۱ 

(۲) راجع مثلاً: صفحة ‏ ۲۱ أعلاه. 
(۳) النور ۰۱ ؛ الفتح ٠١‏ . 

(۶) راجع: صفحة ۲۰۹ أعلاه. 
(۵) الانسان ۳. 

(5) الاعلی ۳. 


(۷) راجع: صفحة ۲۲۱-۲۱۷ أعلاه. 


۳ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
لیا )(۱) وقوله « فطرکم آوّل مسرق۲(4) وقولهء إلا من ژحم ... ولذلك 
َم(" فإذا خلقهم لذلك, فکیف يصح أن لا یجعل لهم سبيلاً» ويقسرهم على 
السعادة والشقای على ما یذ کُرون!" قلت :هذا السؤال فيه تخبيط وتخلیط. وذلك 
أن الفسُرین اختّفوا في قوله تعالی» « ولا یراون مُختلفين » لا مَن وحم رك ولذلك 
خلَهم 4 .۱*) فروی عبد الرزاق» عن مَعمُر عن قتادة» ان معناه للرحمة خلهم . 
وروی ابن التيمي» عن جعفر» عن عكرمة» عن ابن عباس قال : "ولا یزالون مختلفین؛ 
إلا أهل رحمته. فإنهم لا یختلفون ولذلك خَلَقَهِم' . وروی جعفر بن سلیمان» عن 
عمرو بن عبید» عن خسن قال: "للاختلاف خلقهم .(۶) 

قلت : فانظر إلى هذا الخبط. عمرو بن عبيد, رئيس المعتزلة» واشدهم في الاعتزال» 
لوقع اتف ات اد عزشتی : ونسّبوا إليه هذه الرسالة؛ يقول: 'إِنْه خَلَقَهِم 
للاختلاف" . وإذا كان للاختلاف خَلَقَهِمء فالاختلاف ليس إلا كُفراً وإيماناً. فحینعنی 
قد خلق الكافر للکفر والمؤمن للإيمان. وهذا هو الذي نقوله والذي يليق بعقل 
ا ار مذهبه في السنة. نفع اذ الرسالة و ا هد 
الیه . 


وقال بعض المفسّرين: "ولذلك" أي للرحمة والاختلاف» "خَلَقَّهم جميعاً" بين 
القولین. وهو حَسَن جي مطابق للواقع. غير أن الاختلاف واقع بالنسبة إلى انجموع بين 
الجموع» والرحمة واقعةٌ بالدسبة إلى ا مجموع لبعض المجموع؛ كما يقال: "خَلَقَ ذرية آدم 
للجهاد '؛ وإنما هو بالرجال؛ وهم بعض مجموع الذرية. أو يكون بالنسبة إلى الرحمة 
عاماً متخصوض(؟). 

وآما توجيه القولين الأولين» فمن قال: "للرحمة حَلَقَهم". قال: "لأنها أقرب 
(۱( الروم ۳۰. 
(۲) الاسراء ١ه.‏ 


(۳) هود ة١١.‏ 
)٤(‏ هود ۰۱۱۹-۱۱۸ 


42 الأخبار الثلاثة في : الصنعاني التفسير» 2١‏ ۳ 


(1) الأصل: "عام مخصوص " . 


- ۲۸۰ 


۹ب 


الذ کورین؛ فجعلت الاشارة إليها"؛ واعتبار القرب موجودٌ في لغة العرب» كما في 
تنازع العامین. وتعارَض هذا عذهب الکونیین في إعمال الأوّل. ومّن قال : "للاختلاف 
مهم » احتج بوجهین. آحدهما أن اللفظ بعقدیره یکُون على عمومه؛ لا عرف من 
نْ الاختلاف عام لجميع الناس؛ بخلاف الرحمة» لأنها لبعضهم قلیل منهم. الثاني ان 
اللفظ المشار به» وهو قوله "ولذلك ؛ مکتتّف بالخلاف قَبله وبعده. اما بل فقولة: 
لوو شاء رمك لَجَعَلَ النّاس أَمَةَ واحدة ولا یرالون مختلفین ۱۱.4 / واما بعدء فقوله» 
لومت كَلِمَة رك نا جهنم من اجه رالاس أَجمعن 4 .۲۱) ومذا خلاف في الالء 
حیث كان فريق في ال جنة» وفریق في السعیر. لخلافهم في الحال؛ حيث كان فريق 
مومت وفریق محكوما(؟) عليه بالتکفیر. وهذان الوجهان أقوى من مناسبة اعتبار 
القرب» مع کونها معارضة ما ذکره. وأيضاًء فإِنّه سبحانه في سياق تخفیف هم النبي 
عليه السلام اللاحق له بسبب اختلاف الناس عليه» فبیّن له أنّه خَلَقَهم للاختلاف؛ فلا 
یستطیع أن يجمّعهم على مقالة واحدق كما قال له « ولو شاء ربك لآمَنَ من في الأرض 
كُلّهُمْجَمِيعًا آفانت تُكْرِهُ الئاس خی يَكُونُوا مُوْمِِينَ » وما كان لس أن تُوْمنَ إلا بان ال 
الاية .۲*۱ وکقوله. « وان كان كبر لك غرَاضَهم فان اسْمَطَعْت 4» إلى قوله» ولو شاء الله 
وقد شهدت هذه الآيةٌ بجهل المعتزلة وأتباعهم؛ لان الله سبحانه آخبر بان الانع من 
جمع الناس على الهدى هو كونه لم یرد ذلك؛ وسَمّى من انكر ذلك "جاهلاً" . وهم 
ینکرونه» ویقولون: نما المانع لاجتماعهم على الهدى إرادةٌ الضالین منهم وخلهم 
الضلال في انفسهم" . ولو لم يكن على العتزلة إلا هذه الحجّة» لکانت لهم قامعة 
ولترهاتهم قاطعة. 
(۱) هود ۰۱۱۸ 
(۲) هود .۱۱٩‏ 
(۳) الاصل: محکوم. 


(۶) یونس ۱۰۰-۹۹ 
(۵) الانعام ۳۵ . 


- ۲٩ - 


1۱۳۰ 


وإذا انَضّح أنه للاختلاف» فقد جَعَل لهم السبیل إلى ما خَلَقَهِمِ له. فاما قسرهم 
على السعادة والشفای فذاك من حيث القدرة والارادق لا من حیث الأمر والنهي . 

وقد روى عبد الرزاق» عن معمر عن قتادق قال: "الجبار جَبَرَ خلمّه على ما 
شاء" ۱(۰) قلت : يريد من الجهة التي ذكرناها. 

فإن قيل: "هذا تصريح بابر" قلنا: هو من جهة التَصرّف الكوني لازم لأهل 
السنةء لا يَنفّضُونَ عنه» ولو استغاثوا بان والانس ومّن سوى الله! وأمّا من جهة 
المَصرّف الأمري التكليفي» فهم أهل عدل وقسط يقطعون السارق» ويُرجمون الزاني» 
ويقتلون القاتل؛ وبالجملة يقيمون إليه بعد بما حتاج إليه من الصالح. وقد بَينَا أنه لا 
تّنافي بين التصرفين» وأن الجور غير لازي لقيام الفرق بين الصورتين. 

وأمّا قولهء ‏ فطرت الله اي فَطَر لاس عَلَيْهَا ٠")‏ فروی عبد الررّاق» عن معمرء عن 
الحسّن» أنه كان يقول: "فطرة الله الاسلام" . وهو مناف لا تسه السائل إلى الحسّن» من 
الاحتجاج بالفطرة. لأن مراده "بالفطرة" أن الله تعالى فَطرَ خلقّه على الهُدى»ء أي 
ألهمهم إِيّاه وجعله غريزة لهم؛ ولکنهم أضلوا انفسّهم . وتفسير "الفطرة" بالإسلام 
ينافي ذلك؛ لان الناس ما دَخَلوه إل بالسیف؛ فكيف يكون معلوماً بالضرورة والبديهة؛ 
مرکوزل(۳) في الجبلّة والغريزة؟ وقد سبق تشرير المعتزلة أن من شرائع الإسلام ما لا يدرك 
للعقل حسنه ولا قبحه فیحتاج إلى توقیف الشرع. وحینعن یکون الله سبحانه قد مر 
نبيه بإقامة الاسلام؛ فساعّده ومن تابّعه التوفيق» فاقاموه وباعد غیرهم الخذلان عنه» 
فاضاعوه وآناموه . فالأوّل بفضل الله» والثاني بقدر الله» سبحانه وتعالی عن أن ینسّب 
إلى / الجور» أو يضاف إليه الجور بعد الگور. وجل أن یتطرق إليه العجز أو يُتَردّى عنه 
رداء العظمة والعز. 


قوله. "وكيف يبتلي إبليس بالسجود لآدم؛ فإذا عصی. يقول: « اهبط منْهًا )٩(4‏ 
(۱) الصنعاني التفسیر» ۰۲ ۲۸١‏ . 
(۲( الروم a‏ 


(۳( الأصل : مركوزة. 
٤(‏ ) الاعراف ۱۳. 


۳5 ۳ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نمم الدین الطوفي 
ویجعله شيطاناً رجيماً! وکیف يقول: فما کون لك أن كبر فيها )١(!4‏ وکیف بحذر 
آدم عداوته» لتقوم عليه اجه إن كان المر مفروغاً منه» كما یقولون! قلت: قد سبق 
جواب مدل دا .270 وانا لين ادق ينا ان الله لعل غلم اكد ار اک ا 
لعصی . فرجح جانب القسر الكوني الباطن إقامة لرسم القدرة» وتَتَزهاً عن مشارك في 
الخلق. ویکون حاكماً فيه وفي غيره بعلمه في نفس الامر. وهو الذي خَلَقَ فيه داعي ۱ 
الكبرٍ والامتناع من السجود وسؤال النظرة إلى يوم یبعشون؛ بدليل قوله» رب بمًا 
أعْرَيْتِي .(۳) ولا شلك أن الأمر مفروغٌ منه في سرٌ القدرة» غير مفروغ منه في ظاهر 
و 

قوله» "والله سبحانه لم يَخْفَ عليه بقضائه شيء» ولم یزدد(*) علماً بالتجربة؛ بل 
هو عالم بما كان وما لم يكن" » إلى آخر كلامه. قلنا: هذا اعتراف بما نقول . 

قوله» "والعلم لیس بدافم لهم إلى معاصیه؛ لان العلم غير العمل؛ فتبارك الله لحسن 
الخالقين" . قلنا: لا سم أن العلم ليس بدافع لهم إلى المعاصي . لما بَينَا من ان العلم إذا 
تعلق بعدم الطاعة» صارت غیر مقدورة» والتكليف بها محالاً» وصارت المعاصي منهم 
اة لغيرهاء كما سبق تقریره.(*) ولیس ذلك إلا بتقدير الله سبحانه؛ وبه احج آدم 
علی موسی . 

وأيضاًء لو تُركوا على اختیارهم في نفس الامن مع تن علم الله بصدور العاصي 
منهم في الأزل» لكانوا عند وجودهم إِما أن لا يجوز عدولهم إلى الطاعات؛ فتكون 
العاصي منهم واجبة الوقوع» وهو الطلوب؛ أو یجوز؛ فيلرم انقلاب العلم الازلي جهلا 
لعدم مطابقته للواقع. 

فان قیل: "يجوز عدولهم إلى الطاعات؛ والعلم الازلي لم يَتَعلّقَ بعدم الجواز؛ إنما 


.۱۳ الاعراف‎ )١١ 

(۲) راجع: صفحة 6 ۲۱ اعلاه. 
(۳) الحجرة؟. 

(4) الاصل: يرد. 

(5) راجع: صفحة ١١9‏ أعلاه. 


EE 


تعلق بعدم الوقوع. وإنما یتحقق عدم معابقة العلم في الواقع بتقدیر وقوع الطاعات 
منهم؛ ولکنها لم تقع ؛ قلنا: حاصل ما ذكرتم أنها لم تقع منهم» مع جواز أن تقع. 
وحینعذ» صارت الطاعات منهم من انحالات العاديّة» والعاصی من الواجبات العاديّة. 
ویحصل القصود؛ إذ لا فرق في حقيقة الوجوب والاستحالة بين أن یکون بالذات أو 
بالعادة . ونما الفرق بينهما في آمر خارج عن حقيقة الوجوب والاستحالة؛ وهو أن احال 
لذاته يلرم من فرض وقوعه سال لدان واحال عادة لا يَلرّم من فرض وقوعه 9 
لذاته . وهذا آمر وراء حقيقة احال . فحينئذ» َعَلّقَ علم الله سبحانه بوجود العاصي 
متهم استلرمٌ أن تکون الطاعات محالاً منهم في العادة؛ فتکون العاصي واجبة منهم في 
العادة . ولیس ذلك إل بانضمام تأثیر القدرة إلى تعلن العلم؛ إذ العالم نفسه لا تأثير له 
في العلومات . والله اعلم . 

قوله. في قوله تعالی» وَل شاءَ ربك لآمَنَ من في الأَرْض ١١44‏ ) »ور شاء الله تجمعهم 
على الْهُدَى (۲) / "إن المرادَ بذلك [ٍظهار قدرته على ما يريد كقوله» ان تما نخیف 
بهم الأزض 257254 « ولو نشاء لمَسخناهم 7.4 2 « ولو شنا شا في کل فریة دیا ۶(:4) 
إغا دل رسوله بذلك على قدرته؛ وذلك غير الذي شاءه منهم" . قلت: يريد بهذا ان 
قوله» »ول شاء الله لَجَمَعَهُم عَلَى الْمُدَى 24 ونحوه من آيات المشيئة فى هذا الباب إنما 
المراد به بیان أنّه قادر على جمعهم على الهدی؛ لاه مهم من الهٌدى. 

واعلم أن هذا تاویل ساقط. ما الا فلائه عليه السلام وغیره من المؤمنين لم یکونوا 
3 57 5 َه و ي 
في شك من قدرة الله على كل شيء. وقد صرح الله سبحانه لهم بذلك عا هو صریح 
في إفادته؛ فقال في غير موضع من القرآن : إن الله علی کل شيء قَدِيرٌ 4 .(") فاي حاجة 
كانت لهم إلى تعريفهم قدرته بالفاظ محنملة؟ فان قيل: النصوصية على هذا القدور 
(۱) يونس ۹٩۹‏ . 
(۲ الانعام ۳۵ . 
(۳) سب .٩‏ 
(۶) يس ۰.1۷ 
(°) الفرقان ۵۱ . 
(5) البقرة ۲۰+ ۱۸۱۰۹ آل عمران ١٠٠؛‏ النحل ۷۷؛ وغيرها. 


- o 


المعين» وهو هداية الكفّار وجمعهم على الهدی؛ وذلك آقوی من استفادته من عموم 
١‏ إِذ الله على کل شيء قدیر6؛ قلنا: فكان يجب أن ينص لهم بصریح لا بحتمل غیر 
ذلك . ونحن سنبین ان اللفظ مجمل في معنييه» أو أنه فيما تدعیه اظهر. ثم إِنَا قد بنا 
قبل ان قوله» و شاء ربك عل الاس أَمَةَ وَاحدَة4.(١2‏ « لآمَنَ من في الأَرْض 250.4 
ونحوه» في سياق لا یحتمل ما ذکرتموه. إنما هو للتخفیف عن قلب النبي عليه السلام» 
بان الله تعالى قد الخلاف: من كُفر وإكان» وقضی به. ثم نقول : إذا كان الراد بيان 
قدرته علی هدايتهم فهلاً مداهی ن ذلك | اجه اي توجيوت عليه رعاية 
دين عي وحينفذ» أحد الأمرين لازم لكم من الآية : إما کونه م منعهم الهدی 
ومنحهم الضلال» وهو يبطل أصلكم في القدر؛ أو ترکه رعاية الأصلح لهم وهو 


م م اكه 


ينقض رآیکم في رعاية المصالح ل ل فانفذواء 
ولا تنفذون لا بسلطان. 

ما مقتضى قوله ور اء يك لمن من في الأؤض , في اللخة. فهو امتناع الإيمان 
لامتناع مشيئة الله له. فدّت هذه الآيةٌ على أن مّن لا يشاء الله إيمانّه لا یمن . ودلّت 
بمفهومها ومنطوق قوله تعالى» فمن برد ال أن يَهْدِيهُ شرح صّدْرُ للإسلام وَمَن برد أن يُضْلَه 
يَجْعَلَ صَلرَةُ ضيّقَا حَرَجًا 4(*) على أن من شاء إعاته آمَنَ. وقد جمع بين الأمرين في 
قوله» من هلق دومن بل فلن تَجد لَه ولي شرشیدا 4 .2*0 وحينفذ» قد دار 
آلضلال والهدی مع مشیفته وجوداً وعدماً فذاه ما آن يقعضي آنها معالقدرة مؤدرة 
في وجود الضلال» أو غير موثرت أو موثرة مع قدرة الادمي وإرادته . والأول تسام 
لقولنا . والغاني يطل استدلالکم التقدم على أن العبد موجد لأفعاله, تدوز بها مع 
قصده وإرادته وجوداً وعدماً؛ وهو ما زعمتموه ضروريًاً. والثالث يقتضي وقوع المقدور 
بين قادرين؛ وأنتم لا تقولون به. 
)١١‏ هود ۱۱۸. 
(۲) يونس ۰.۹٩‏ 
(۳) الاصل: الاسکان؟ 
)٤(‏ الانعام ۰۱۲۵ 


ره) الکهف ۱۷ . 


- ۲۵۲ 


1۲۱ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبیح نجم الدين الطوفي 

قوله, "إن الله تعالی رد قول الکافر يوم لقيامة. « لو أ الله هداني كنت من امین 4» 
/ بقوله» «بلی قد جَاءتك آياتي فكب بها 4 الاية.۱۱) فلو قام عذره بان الله لم يهد 
لم یگذبه" . قلنا: التكذيب وفع لدعواه أن الله لم یهده؛ ولا شلك اه گذب باعتبار 
احد معنيي الهدی" اللذين قررناهما ثبل» وهو الارشاد إلى طریق الق . فن الله 
إلى ذلك بالرسل والکتب وإظهار انعجزات؛ فوقَم تکذیبه بهذا الاعتبار . وإنما 
وفع منه التقصيرٌ مستنداً إلى القضاء والتندیر من العزیز القدير. أمّا الهدی" بالعنی 
الآخر الذي یصحب الانسان فيه خفیر انتوفيق» فلم یحصل له ولا هو واجب على 
الله . فحاصله أنّ الکافر نَفَى الهُدى نفياً مجمّلا؛ فرج التکذیب له على احد 
اجملین. ولعله الذي آراده الکافر؛ لائه لم یر الرسل والکتب تهدي. وامّا المجمل الا 
فلم يكن غرف به. ۱ 

قوله. "وما قالوا: ط لو شاء الرْحْمَن ما عَبَدنَاهُم 0.4 "2 أكذبهم الله فقال: « کذلك 
كدب ادن من قَيْلِهمْ خی ذَاقُوا بسا 206 فنعوذ بالله ممّن ألحَقَ الكذب بالله" . قلت : 
الوارد في القرآن من هذا الباب فيما أستحضر ثلاث آيات : في الأنعام» « سيّقول لین 
أشركُوا لو شاء الله ما آشرکنا ولا آباژنا ولا حَرَمْنا من شيء کدلك کاب الْذِينَ من قبلهم حت ذَاقُوا 
اسا ۲*۱4 وفي النحل» «وقال الذذين آشرکوا لَوْ شَاء الله اعدا من دونه من شيء تن ولا 
آباژنا ولا حَرَمَا من دونه من شيع ذلك فعل این من قلهم 20044 وفي الزخرف. ١‏ وقالوا لو 
شاء رن ما عَبَدَاهُم ما لهم بذلك من علم إنا هم إلا خرصو 4 .(5) 

ولیس تکذیبهم في هذه الایات لکونهم أضافوا شرا گهم إلى مشيئة الله» أو امتناعهم(۷) 
إلى امتناع مشيئة الله ضده وهو الإبمان والتوحید؛ لأنّه لو كذبهم لاجل ذلك. لاقتضّی 


.۵٩ ۵6۷ الزمر‎ )۱( 

(۲) الزخرف ۲۰. 

(۳) الانعام ۰۱4۸ وفي الاصل: "من قبل حتی" . 
٤(‏ ) الانعام ۰۱۸ 

(ه) النحل ۳۵. 

.۲۰ الزخرف‎ )5١ 

۵2 الأصل : امتناعه . 
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درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نحم الدین الطوفي 
أن لا تَعَلّى لمشيكته بضلال الضالين. لکن دنك يُناقض قوله» «من يَش] ال له ومن يَشأ 
جع على صراط مُسْتَقِيم ٠(٤‏ والتنافض فر ي القرآن محال باتفاق . فقبت أن تكذيبهم 
لأجل آمر وراء ذلك؛ وهو آنهم قالوا ی جهة هکم أو العتت» أو الدافعة. 
كأنهم قالوا: "انت» يا محمد ترعم أن ربك هو الذي بضل من بشاء ویهدي من 
یشاء؛ فاذن نحن عشیته أشركنا؛ ولو شاء كا آش رکنا. ولذا كان إشراكنا مشیشته 
ا إلى غیره محکْلف؛ لان الله یرضّی متا بما یوافق [رادگه." 
فدخلت عليهم شبهة القدريّة فى أن الطاعة موافقة الإرادة؛ فأكذبهم الله سبحانه في 
ا a‏ ل 0 
فيهم. ولغا هم مجادلون معاندون یلزمونك على مقتضى إخبارك ما يَظُيُون به 
إفحامّك . وهذا كما في قوله تعالى: ( وإذا قيل لمآنفشرا مما رركم الله ال این كَفَرُوا 
رین آمَنوا آنطمم من ل ياء اللَّهَُْصَمَهُ4؛2') معناه أنهم لما أمروا بالصدقة, قالوا 
للمؤمنين: "انعم ترعمون أن الله هو الرزاق» / وان من شاء الله أطعّمّه؛ ومن لاء فلا. 
فاي حاجة إلى أمرنا بالإنفاق", إلزاماً لهم على ما يعتقدون. فلا شك أن الله لو شای ما 
اشركوا ولکن أكدبهم في زعمهم التفريض إليه؛ كما ایهم حين قالوا: "نك 
رسول الله" . ولم یکذبهم في هذا القول؛ لاه حق؛ وإنما أكذبهم ذ و الثم جدود 
صحة ذلك القول؛ فهم يقولون بالسنتهم ما ليس في قلوبهم. وباعتبار تصرفه 
التكليفي» و( فانه مهم بالتوحید» فخالفوه وأشر ركوا . قال 

بعض المفسرين: وقد یم الانسان على العنت والعناد» وان كان حقًاً؛ کقولهم. 'أنزل 
علينا کتابا ۲۳۱ و جر لنا ینبوعاً ) ونحوه ما حكي عنهم في سورة بني إسرائيل 
وغيرهاء ذمّهم الله علیه, لا لکونه سؤالاً معجزا( *) على جهة الاسترشاد بل لکونه 
سوال تعجیز وعناد. راا رازن لا یی 


(۱) الانعام ۳۹. 

.٤۷ يس‎ )۲( 

(۳) من الاسراء ۹۳ . 
(4) من الاسراء ۹۰. 
(5) الاصل: سؤال معجز 


۲۳5 ۳ 


۱ب 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
أريد بها باطل" . 

قوله» "وجعلوا القضاء والقدر معذرة. وكيف يصح ذلك» مع قوله» وما ظَلَمَاهُمْ 
ولکن كَانُوا هم امین 4 ۲۱۱۷" قلت : إن آرا: ان أهل السئّة یجعلون القدر عذراً في 
استباحة مواقعة ا محظورات» أو #سقاط الحدود الشرعية عن فاعلهاء وتائیمهم إياه» فهذا 
محال عليهم. بل العاصي هو نفسه يقدم عليهاء وهو يُلزم نفسّه OE‏ تايا 
يظلم نفسه ویّستغفر ربّه. وإن راد أنهم يجعلونه عذراً في دفع لائمة انخلوقین 
وتوبيخهم عنهم» بمعنى أن ذلك واجب الوقوع منهم بالتقدير الأزلي» وأن القوة 
البشريّة لا تستطیع الخروج عن مقدور القدرة الإلهيّة» فهو حق. وبذلك احتّج آدم على 
موسى» فصوب النبي عليه السلام احتجاجه؛ ولم يكن لوسی ولا لغيره تقريع عاص 
وتوبیخه ما لم يكن ذلك حداً مشروعاً. ولهذا جَعَلَ النبي يله موسى محجوجاً.(؟) 

فن الله سبحانه عدل لا يُظلم احدا. فإذا رنب على جناية العاصي حداًء عاجلاً أو 
تجلاًء كان ذلك مسقطا کم المعصية بالدسبة إلى الآدميين» حتى یمود العاصي بعد 
معصيته كحاله قبلّها . والجميع عباد الله؛ فليس لأحد منهم أن يؤذي أحداً بتوبيخ ولا 
تقريع. ولهذاء لما رجمّت الغامدية» سَبّها خالد» فنهاه النبي عليه السلام .(؟) وم 
جيء بشارب خمر ليُجلّدء فلعنه بعضهمء فنهاه النبي عليه السلام» وقال : إذارنت 
امه أحدكم» فلیجلدها ولا يرب" (*) أي لا يُلومها ویوبخها. وهذا جرَى على قاعدة 
العدل» والفرق بين تصرف الله التكليفي» وتصرفه الكوني. فباعتبار(7) الأوّل» تب 
الحدود على المعاصي» وباعتبار الثاني منم من توبيخ العاصي» جمعاً بين عدل الله 


(۱) الزخرف 5لا. 

(۲) غير واضحة في الأصل: وبعد؟ 

23 البخاري ۳4۰۹ ۷۳۲ ؛ مسلم ۲۱۵۲ . 
(4) مسلم ۱۱۹۰ آبو داود 44۲ . 

(5) البخاري 4 ۲۲۳؛ مسلم ۰۱۷۰۳ 

(") الاصل : فاعتبار. 


- ۲۵۰- 


وآما قوله» وما ظلمناهم ولکن کانوا هُم الظالمینْ ۲4 (۱) ونظاثرها؛ فامرها واضحء 
باعتبار تصرف الله فی خلقه» كوا باطناء وتکلیفاً ظاهراً 


قوله» وکیف يصح أن یقال : ظ وما آصابك / من سيّعَةَ فمن نفيك ۲۱(6) أي العقوبة 
التي أصابتك إنما هي من قبل نفسك بعمنك . ولو شاء الله اخذٌّهم بالعقوبة من غير 
معصيق لقدر على ذلك؛ لكنه رژوف رحیم" ؛ إلى آخر کلامه في هذا للعنی . قلت : 
قد سبق نحو هذا البحث» أو هو بعينه.("2 وقبل هذه الآيةء طقل کل من عند الل ,(*) 
يعني الحسنات والسیغات . وقال الله تعالی : 9 وَبَلوَْاهُم بالحسّات وَالسسّيّئات :(9) 
«وتبلوکم بالشّرٌ والخیّر فة 4 .(۱) وان كان في الاستدلال ببعض هذا نظي لکن» 
با لجملة» الحسنة والسيكة من عند الله» أي بخلقه وتقدیره . 

وأما قوله» فمن سك 4 فمعناه "سب السيّعة من نفسك" ؛ وهو الکسب الصادر 
على وفق قصدك بتقدیر الله ومشيكته. لکن تصرف التکلیف مقصورٌ على مراعاة 
الاکتساب. وتقدیر الله لهاء مضافا إلى تصرف التکوین» فلیس من هذا الباب. 

قوله. لو شام الله عاقبهم من غير معصية . قلنا : نعم . ولو فعل» لكان عادلاً فى 
ذلك حقيقة معقولة. لا نقول ذلك بت ولا جموداً على التفویض التقليدي؛ بل هو 
معقول واقع. أما أنه معقول» فلما قررنا قبل من اه خلَقَ النفوس» وعلم ما يَصدر منها 

كا 1 7 1 1 

من خير وشر.(۲) فلو عاقب بعضها بدون صدور ذنب منهاء وقلنا بتحسی العقل 
وتقبيحهء كما تقولون لامکننا(*) بقول الله تعالی» ولا یظلم ... أَحَدَا4؛(؟) 
وعقابه لهذا بدون ذنب ظلم؛ وهو منزه عنه. فدل على أنه َلم من جبلّته وطبيعة نفسه 
(۱) الزخرف ۱ ۷. 
(۲ النساء ۰۷٩‏ 
(۳) راجع: صفحة ۲۳۰ اعلاه. 
(؟ النساء ۰۷۸ 
(ه) الاعراف ۱١٦۸‏ . 
9 الأنبياء ۳۵. 
27١‏ راجع: صفحة ۰۵ اعلاه . 
(۸) الاصل: لامكنا. 
(8) الکهف 1٩‏ . 


۲۵۷ 


1۱۳۲ 


۲ب 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 
اش فاهلگه أو عاقَيّه لدفع شره. وتزلدا علمّه سبحانه حمق منزلةً صدور المعصية من 
ذلك الشرير بالفعل» كما انمق العقلاء على قتل الحية» حتى الصغير الذي لا يؤذي» 
بث نفسه وشرٌ طبيعته. 

وقد قال ابن قتيبة في قوله تعالی؛ لإ وا كان له هم من سلطان لا لنغلم من ین بالآخرة 
ممن هو منها في شلك ی الآية:(١2‏ "إن علم الله على ضربين سم 
غيره؛ فهذاء لعدل الله» لا يحتّج به على خلقه . والضرب الثاني مشة مشتركٌ بينه وبين 
خلقه» وهو الذي : تقوم به الحجة الظاهرة عليهم . فقوله ٠‏ إلا لتعلم کی يعني العلم 
المشترّك الذي تقوم به الحجّةٌ علیهم . والا: فقد علم الله تعالى قبل خلقهم من يؤمن 
من لا يؤمن." هذا معنی كلامه. 

وقد صرح الله سبحانه بنحو هذا فيما صّحَت به عنه الستَهٌ حيث قال: "إن من 
عبادي من لا يصلحه إلا الفقر. ولو آغنیته لأفسَّده الغنى. وإِنّ من عبادي مَّن لا 
يصلحه إلا الغنی . ولو افقرته لأفسده الففر" . وذكر مثل ذلك في المرض والصحة. ثم 
قال: "إني أدبر عبادي بعلمي فيهم؛ إني عليم خبیر" ,(۲) 

وأما أنه واقع» فلان الله سبحانه أذن للخضر في قتل الغلام» لعلمه أنه إن عاش» آرهق 
أبويه طغياناً وكفراً. وقال النبي تيه : ان الخلام طبع يوم طبع كافراً؛ ولو عاش» لأرهّق 
أبويه طغياناً وکفرا" .(۳) ولّمّا قالت !۰ عائشة في صبي مات: "طوبی له! عصفور من 
عصافير الجتة"» عضب. وقال: "وما يدريك؟ إن الله خَلَقَ للجئّة والنار خلقاً وهم في 
أصلاب آبائهم. قالت: ارآیت من لم یبلغ الْحُلهِ؟" / قال: "الله اعلم با كانوا 
عاملين" .(*) وهذا حكم فيهم بالعلم. وقد ورد اه بالآخرة تجج(٩)‏ لهم نار 
یمتحنون بها. 


(۱) سب ١؟.‏ 

(۲) البغوي» شرح السنة» ٠١٤۹‏ . 

(۳) مسلم ١555؛‏ آبو داود 4۷۰۵ . 

(4) مسلم ۲۰۲ الدسائي ۱۹۷ ابن ماجه ۸۲؛ ابو داود ۰1۷۱۲ 
42 الاصل : توحج. 


- ۲6۸۰ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح مجم الدين الطوفي 
ال سل سس سي يي سس u‏ 


ومن باب الحكم بالعلم» ما قاله بعض أصححابنا في الساحر یقتل» قال: له صار له 
قدرةٌ على أذى الناس في أموالهم وأنفسهم وحريمهم؛ والشهوات تحمله على ذلك؛ 
كار كالكلي العقور» يقل ی وی اا + وهو را خر 

فأمًا خلقه الافعال فيهم» ثم يعاقبهم, فلما قررناه من اه علم استحقاقّهم لذلك لو 
ترگهم باختیارهم. فلمًا استوى حال الاضطرار و الاختيار غلت او محافظة على 
رسم القدرة و کمال التصرف . ۱ 

فوله, الكنه رژوف رحیم. قلغا : رافته ورحمته لا تنافي تصّهفي خلقه امن 
الكوني الاستقلالي . ما التصرّف التكليفي» فلم یعاقب فيه أحدّء ٩‏ بحجّة بالغة. 

وما یوضح ثبات التصریفین الذ کورین» وعیهما مدار مناظرتنا للقدريّة» هو أن بين 
الله سبحانه وبين عباده قدذرا نی کار وهو الوجود؛ إذ كل مو وقد ف 
المتكلّمون الموجود إلى قديم ومحدث. وله سبحانه خاصةٌ ليست لعباده» وهي الإلهية. 
فباعتبار(۲) القدر الشترلد» وهو الوجود. بت القصرف المشترك وهو التصرف 
اخطابي التكليفي؛ کقوله سبحانه, <[ آقیمُوا الصْلاة ۳(,4) « وله تقربوا الزئی 4؛(4) 
وقول أحدنا لعبده "فإ" و لا تخرج!" وباعتبار خاصة الإلهيّة» اختص الله سبحانه 
0 الإيجادي الکونی؛ وقد فهم هذا ما قررنا قبإ (۰) 

وقد بقي في الرسالة کلمات؛ الجواب عنها معلوم ما قررناه في جواب ما سبق منها. 
ومن حقّق ما ذکرناه في جواب هذه الرسالة» راح عنه الباطل وحل بواد من الحق غير 


ماحل . 


2و 


)١(‏ الاصل: أقسم. 
(۲) الأصل: فاعتبار. 
(۳) الأنعام ۷۲. 
(۶) الاسراه ۳۲. 


)٩(‏ راجع: صفحة ٤‏ ۲۱۵-۲۱ اعلاه. 


ه55 


1۳۳ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدين الطوفي 
[ سادسا : الأدلة النقليّة على القدر] 
[آي إثبات الغدر من القرآن] 
واعلم أني كنت ملكت ببغداد كتاباً نطيفاً من تصنیف القاضي الشريف ابن أبي 
موسى الهاشمي» یشتمل على آيات الق.ر من الطرفين» على ترتيب السور والكلام 
عليها با علمه. واتّفق أن الكتاب قُقدء ولم أقض منه الوطر؛ فبقي ذلك في نفسي . 
فلما أَلْفْتَ هذا الكتاب» رأيت استقراء آي القدر من القرآن على نهج ذلك الكتاب» ثم 
إتباعها بالأخبار الصحيحة في الباب؛ ليككون الكتاب جامعا لمباحث المسألة العقولق 
وحججها المنقولة. فاقول وبالله العصمة والتوفيق: 
سورة الفاتحة 
قوله تعالى» « ی ند وِيَاكَ نستعین۱:.4) أي ستمينك على عبادتك. وهو معنى 
قوله. لا حول ولا قوة 9 بالله"؛ اي لا قرة لنا على طاعتك إلا رفك ولو کان 
العبد مستقلاً بخلق فعله, لم یکن له اة إلى الاستعانة بربه 
فان قيل: "قد ذکرنا في الرسالة الذ كورة أن عمل الخير لا يصح إلا بمعونة الله؛ لکن 
لا یلرم / من ذلك أن الله هو اخالق للفعل" » قلنا: قد سبق آن الله سبحانه هو الخالق 
لداعي الفعل» وان الفعل يجب عقيب الداعي؛ فیکون الله خالقاً له بواسطة الداعي 
المرجح . وذكرنا أن ابا الحسين 368 القدمتین؛ وایضا أنا لا نعني بخلق الله للطاعات" 
إلا خلق دواعيها وإزالة موانم(۲) وقوعهاء حتى تحدث عقيب ذلك . وهذا بعينه 
موجود في المعاصي . فان الله سبحانه هو يخلق دواعيهاء باتفاق - ولا لزم التسلسل - 
ويهيئ أسبابّهاء كالشهوات المستميلة» والىفوس المائلة» وصرف العوائق دونها. فتحدث 
المعاصي عقيب ذلك . فإذا سلمتم هذاء فند حَصل الاتفاق في المعنى» وبقي النزاع في 
اللفظ . فانتم يرودل إعانة » ونحن تيميد "خلقا . وان لم تسوا ما ذکرناه 
من المقدمات» فالدلیل عليه واضح؛ وقد سبق.(۳) 


)١(‏ الفاتحة ه. 


2 الأصل : مواقع. 
(۳( راجع: صفحة ۰ أعلاه. 


۳ 


فان قیل: لا نسلّم أن ما ذكرتموه» من خلق الداعي ونحوه» هو خلق العصية؛ بل 


خلقها هو قوله "کر فيكون» كما یکون غیرها من الأعيان والافعال " . قلنا: هو 
يون العاصي کذلك. لکن مرب بحکم عادته في خلقه» على الأسباب الذ کورة. فان 
نازعتم في قوله لهاء "كن" قلنا: لیس فرارکم من ذلك إلا من لزوم القبح عقلاً؛ وهو 
باطلٌ» کما سبق.(۱) ثم هو لازم علیکم بخلق الشيطان والتفوس والشهوات. وترك 
منع العصاة مواقعة احظورات . وحينعذب لا فائدة في منعکم قبيحاً واحداً لمکم من 
ومنها قوله تعالی. ‏ اهدنا الصّراط المُستفیم 4 .۲۱) هو طریق الحق. ووجه الدلالة أنهم 
سالوا الهداية منه . فلو لم تكن إليه» لما سالوها؛ ٍذ هم مستقلون بهاء على زعم الخصم. 
فان قيل: "ظاهر الآية محال؛ لأنهم طلبوا الهداية منه؛ وطالب الشيء لا يكون ذلك 
الشيء حاصلاً له؛ ولا لكان طلبه له» مع حصوله له ييل للخاصل؛ وهر یال 
قلنا: فلا بد للطلب من فائدة. فإن كان الحقيقة الهداية» حصل مقصود الدلیل. وان 
كان للاستمرار على الهداية» أو لزيادة الهداية حصل أيضاً. لان الاستمرار على الشيء 
والازدياد منه فعل» ولا بد . فإمًا أن يكون من العباد» كما زعمتم؛ فهو محال لبطلان 
فائدة السؤال؛ أو من الله سبحانه؛ فهو المطلوب . 
قوله» أَنْعَمْت عَلَيْهِمْ 4 .("2 يعني بالهداية. فاض فوها إليه؛ فاقئضي استقلاله بها. 
وهو خلاف قول الخصم» "إن العبد يهدي نفسّه ويُضلها" . 
سورة البقرة 
فمنها قوله» ۵ أُولَِك عَلَى هُدی من رهم 4 .(4) "من" لابتداء الغاية؛ أي "منشاً الهدی 
وابتداژه هو ربهم؛ فهو صادر عنه» وحاصل منه" . وایست للتبعیض؛ لاستحالته على 
الرب سبحانه . ولا للجنس؛ إذ ضابط الجنسيّة أن يكون ما بعد‌ها آعم مما قبلها وجنساً 


(۱) راجم: صفحة ۸4 وما یلیها اعلاه. 
(۲) الفاتحة ٠‏ . 
(۳) الفاتحة ۷. 
٤(‏ ) البقرة ه. 


- ۲۱ ۰ 


۳ب 


فل 


له؛ نحو ثوب من خز » و "خاتم من حدید'» و باب من خشب" اك سي 
والرب اتصال بعموم ولا خصوص. وبهذا ضَعف قول من زعم أن من" في قوله 
/«فَاجتیُوا الرجْس من الأوتان 2١0,4‏ جنسيَّة؛ ان الأوثان ليست اعم من الرجسء ولا 
جدساً له. بل هي لابعداء الخاية: كتيده العي نحن فیها؛ ان الرجس الخال اذ 
الناشئ»( "2 من الأوثان" . وإذا ثبت أن الرب؛ سبحانه مبدا الهدی, فما ذلك الا لأنّه 
له ررك 


ومنها قوله سیحانه حم الخ لويم وی یه وی ارجا 00 
ونظيرها في النحل» « أُولَيِكَ رین طبع له على قُلوبهم رَسَمْعِهم وَأَبْصَارهِمْ 24( ؟) وفي 
الجائية» « أقْأيْتَ من انْخد له هواه وله الله علی علم وحم على سمه وقلبه وَجَعَل على بَصرهِ 
MEG 837‏ 
ب كلا بل ران عَلَى فلوبهم ما كانوا يَكْسِيُونَ ۱(,4) أي "غطى علیها هي عندنا أعراضٌ 
بخلقها الله في قلوب الاشقياء» نهم بها ٠‏ من الإيمان» بالإعراض والصرف عن النظر 
فى آیاته وعدیر علاماقه, ومن هذا الباب, "هد » في قوله» « وجعلنا علَى قُلوبهم أك أن 
E‏ ۱ 1 

آما العتزلة والقدرية» فزعم بعضهم أن الختم والطبع مجرّد تسمية الله العبد "كافراً" 
و "ضالاً" و 'مختوماًء أو مطبوعاًء على قلبه" . وهو فاس لوجهين. أحدهما ان الله 
سبحانه ذكر ذلك في معرض التصرف فيهم با يُصرفهم عن الإمان؛ ومجرد التسمية لا 
4 تؤثر في ذلك . الثاني أا نحن قادرون على تسمية الكافر ' a‏ » ولسنا قادرين على 
الختم والطبع على قلبه؛ دل ذلك على تغايرهما. وأيضأء لو صح ما ذكروه» لكان أقبح 
)١(‏ الحج ۳۰. 

(؟) الأصل: للناسى. 
(۳) البقرة ۷ 

€3 النحل ۱١۰۸‏ . 
(ه) الجاثية ۲۳. 
(1) المطقفين 4 .١‏ 


۷( الانعام © ؟؛ الاسراء ۳ 


- ۲۲۲ - 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 
القبيح؛ لأنّه یمهم على مجرد تسميته لبم بذلك؛ وورود الختم والطبع في سياق الم 
ظاهر . 

وقال بعضهم: "هي سمات وعلامات بجعلها الله على قلوب الکقّار" . وهو باطلٌ؛ 
لذن شان السمة والعلامة إن تدل على الشيء لا آنها تمنعه وتصرفه عمًا ينبغي له. والله 
سبحانه ذكرها في معرض ذلك بدليل قوله. «أكنة أن يَفْقَهُوهُ4؛ أي عنعهم من أن 
يفقهوه", أو 'لثلاً يُفقهوه' . 

وقال بعضهم: "الختم والطبع عقوبةٌ من ن الله» يجازي بها أهل العاصي. وهي نما 
تضاد الا خلاص لا الاعان؛ فیصح 2 معها". وهو باطل؛ لان الله سبحانه لم 
يذ كرها إلا في حق الکفار . ولعلهم آخذوا ذلك من نحو قوله تعالی» « بل طبع الله عليه 
بکفرهم 2١044‏ أي "بسبب كفرهم"؛ فدل علو وها جاو كان سس . لکنا قد بیتا 
بطلان العقوبة على الذنب بذنب مثله؛ أو بما يفضي إلى مثله» فيما سبق» بیان 
شافياً ٠".‏ والباء في الآية» وإن كانت فاج فى السببيِة» نها مَؤُولةٌ عند العلماء 
على الحالية؛ اي "طبّع الله على قلوبهم متابسین بکفرهم" أي "حال کفرهم" . ويفيد 
ذلك تَقَيْدَ الطبع بحال کفرهم ولا طبع عليها حال إمانهم . 

والعحقیق في الباب أن 'الختم' و 'الطبع" و الوسم" متقاربةٌ في العنی» وهي 
الاستیثاق على الجسم اجوّف بالسد ونحره لعلاً ید خله شيء؛ كختم الكيس والإناء 
وهای هلق هل یی رای مرن بت تیاه سر 
را یعقل ال شیاء بانطباعها فيه» کانطباع الأشياء احسوسة في الحواس» کالبصّرات 
في جليدية العين» ونحوهاء إن قلنا إن العقى في القلب؛ أو بواسطة فيض نوره عليه من 
الدماغ على ما مر في ذلك الو الله اند دخول / العقولات وانطباعها فيه :۱۲ 
بشيء محسوس يغّطيه. كما قيل» 'إِنّ للقب غَيايَةٌ كغّيايّة الق ؛ إذا تَعَشّته بشيء ما 


N7 2 ۱۱ 


سمعء وذا تجلّت عنه ذکر" ۰ و الغياية و ی و و : السحابة. 


س ل ام ا 


وقال شتا هد : القلت ل یقبض منه بکل ذب أصبع» ثم يطبع . 


۱ النساء ۱۵۵ . 
۲( راجع : صفحة ۲۳۲-۲۳۱ اعلاه . 


- ۲۱۳۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 

قلت : الا حادیث الصحيحة دلت على اه حقيقة. فروی ابو هربرة عن رسول الله 
َل أنه قال : "إن العبد إذا أخطأ خطيعة. کت في قلبه کت سوداء. فإذا هو تَرَعَ 
واستغفر وتاب سقل قلبه . وإن عاد» زید نيها» حتی تغلق قلبه. وهو الران الذي دک 
الله؛ كلا بل ران علی قلوبهم 4, الآية" 2١0.‏ رواه ابن ماجه والتسائي؛ وصخحه 
الترمذي 2590 

وفي حديث حذيقة» "إن الأمانة ركن في جذر قلوب الرجال"؛ إلى قوله» ثم 
حدثناء يعدن الى صلى الله عليه» عن رفع الأمانة» فقال: "ینام الرجل النَومَة فتفبض 
الأمانة من قلبه؛ فیظل رها مثل الجل ک‌تمر دحرجته على رجلك فتفطت؛ فثّراه 
ا اا 00 

وفي بعض الاحادیث» يصق القلب اذه إذا اسب اخطایا: مار ا متگوسا 
كالكوز مجَضُیا مربادا لا یعرف معروفاً ولا يُنكر مُدكّراً.(4) وکل هذه صفات 
الا جسام المجوفة. 

ویحتمّل أن يكون الختم والطبع مجازا عن خلق الله سبحانه داعي الکفر في القلب؛ 
أو عدم خلق داعي الإيمان فيه. فيكون امتناع قیام الإيمان بالقلب لعدم خلق داعیه فيه 
أو لقيام ضده به» وهو الکفی كامتناع قیامه به لوجود ما يُعَطيه» فيمنعه من الانطباع 
قیفال كان شیر نا 

وربما رجح هذا الوجه بدليل السمع والصر المقارنين للقلب في الآية. فان الختم 
والغشاوة عليهما غير محسوسين» بل معةولان؛ كما ذكرنا. وهو معنى قوله تعالى» 
« وَاعلَمُوا أن الله بَحُول بين الْمَرْءِ وله ۶(.4) 


والمقصود على الاحتمالين حاصل» وهو أن "الختم' و الطبع" و 'الأكتة" و الغشاوة" 


(۱) الطقفین 4 ۱. 
(۲) ابن ماجه 46 4۲؛ الترمذي ۳۳۳4؛ السئن الکبری للنسائي ۶۱۰۲۵۱ ۰۱۱6۸ 
(۳) البخاري ۱4۹۷ ۷۰۸۰ مسلم ۰۱4۳ 


.۱ 6 مسلم‎ )٤( 


ری الانفال )۰۲ 
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درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 
و 'الأخذ' في قوله» طقل أرأيعم إن خذ الله سَمْعكُم وأنصارکم وختم على فلوبکم ۱(,4) 
موانع تمنع من قامت به من الإيمان بارادة الله وتقديره وخلقه. 

واعلم أن ها هنا تنبيهاً ليس من مات ما نحن فيه؛ لكنّه متعلّقٌ بالآيات الذ کورة. 
وهو أن آية النحل شركّت بين القلوب والسمع والابصار في الطبع؛ وهو بمعنى الختم. 
وآية امجائية خصت الغشاوة بالبصر. وآية البقرة هذه هو فيها معردد بين أنه مختوم 
علیه» آو عليه غشاوةّ. والاول اظهر لفظا. وبدليل باقي الآيات» واختلاف ألفاظ هذه 
الآي في الحائل دون القلب والسمع» يقوي الاحتمال الثاني وان ذلك مجاژ, . 

وقال بعض الفضلاء : "القلوب والأسماع مجوفةٌ. فاختم بها أشبّه. والابصار بارزة 
وال دراك بظاهرها . فکان الغشاء بها الیّق" . وهذا بناء على ان ذلك حقيقةٌ أو بیان 
لناسبة الاستعارة. 

ومنها قوله تعالى» في قلوبهم مُرَض زا له مَرَضًا .29 "امرض" إِمّا الشك أو 
الضلال عن الهداية. وقد أخبر أنه زادهم إياه» مضافاً إلى ما في قلوبهم منه. وهو 
کقوله. « فزادتهم رجا إلى رجميهم 4 .۲۳۱ ب إذا جاز أن تكون الزيادةٌ منه» جاز أن يكون 
الأصل منه. / وجميع ذلك إنما هو بخلق دواعي وإقامة الشبهات والصوارف. وقد ١۲٠ب‏ 
آجبنا عن قولهم» نم الزيادة منه عقوبةٌ على أصل المرض الذي في قلوبهم".(4) 

ومنها قوله سبحانه؛ الله یره بهم وَيَمْدُهُمْ في طُفَْانِهمْ يَمْمَهُونَيم.(0) 
یمهم 4 أي ملي لهم" . في طَفْيَانِهِمْ 4 اي غُلوهم في الكفر. ( يَعْمَهُون) : 
یترددون في الضلالة ویتحیرون . والعمه في القلب كالعمى في البصر. فيقال للخصم: 
ما أن يكون الله قادراً على إنقاذهم من الحبرة» بکشف شبهتهم واللبس عنهم؛ او لا. 
فان كان قادر فلم لم یفعل» وهو من المصالح الواجبة عليه؟ فكما جاز أن لا يُنقذهم 
منهاء جاز أن يُوقعهم نيها ابتداء؛ إذ كلا لأمرين قبیخ شاهداً. فإذا جاز آحدهما في 


. ٤٦ الأنعام‎ )۱( 

.٠١ البقرة‎ )۲( 

(۳) التوبة ۰ ۱۲. 

. راجع: صفحة ۲۳۲-۲۳۱ اعلاه‎ ) ٤( 
. ٠١ (ه) البقرة‎ 


۳ ۱ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 


حقّه» وجب أن يجوز الاخر؛ إذ حکم المثلون واحذ . وقد سبق هذا البحث .(۱) وإن لم 
يكن قادرا على إنقاذهم منهاء لزم أن یکو: عاجراً عمّا فعلوه هم بانفسهم» وساعد 
عليه الشيطان؛ فيكونون أقدر منه. وحینتذ» لا يَوْمّن أن يكون الشياطين وبعض الکثار 
قد اتفقوا علی آن عابرا على ملكوت السه‌اوات والارض» فصاروا آلهت او علی الارض 
فقط وعزلوا البارئ عن الالهية فيهاء تعالی الله عن ذلك . 

ومنها قوله» فا زيحت تجارتهم وما كَانوا مهتدوین .(") واخصم زعم أن الإنسان 
يهدي نفسه ویضآها؛ فما بالهم لم یکرنوا مهتدین؟ وما ذلك عندنا لان الله لم 
بهدهم الهدی الصاخب بخَفير التوفیق . ام الارشاد انجرد فقد حصل . 

ومنها قوله» ذغب الله نورمم ۲۳۱.4 ,ليس الضمیر راجعاً إلى الممثّل به» وهو 
الستوقد للنار. بل ما إلى صاحب ال وهم النافقون» ذهب الله بهدایتهم؛ أو إليهم 
وإلى الستوقد على جهة الزج والاستخدام» كما قررناه في التفسیر. وإذا جاز أن يذهب 
بهدايتهم» فما المانع من أن يأتي بضلالتهم؟ وهذا على تقدير أن ذهابه بنورهم» وهو 
الهدى والإيمان» في الدنيا. ما إن أريد به في الآخرة» فلا تكون هذه الآية مما نحن فيه. 

ومنها قوله. وَأَمًا الّدِين كَمَرُوا فَيَقُولُونَ ناذا رد له بهَدَا لا >. ثم قال الله تعالی : 
یطیل به کییرا وَيَهْدِي به كثيرا 40.4 ) فصر بإضافة الاضلال والهدى إليه. والجواب عن 
قولهم» لا اضلهم بعد فسقهم.(؟) بدلیل باقي الاية » قد سبق.(۱) وکان سبب الاية 
ال ]الهش تضانه ني شرت امثل بالعنکبرت في سورته» والذبابة في سورة اج,(۷) 
قال الکشار: "الله أجل من أن یذ گر هذه الحشرات المنسيسة؛ ونما هذا من کلام 
محمد" . فانزل الله سبحانه: « إن اله لا يجيي أن يَضْرِب ملا ما بعوضة فما فوقها 4 .(8) 
)١(‏ البقرة .١5‏ 
(۳) البقرة ۱۷. 
)٤(‏ البقرة .7١‏ 
(5) الاصل: وسعهم؟ 
(5) راجع: صفحة ۲۳۱ أعلاه. 
(۷) العنکبوت 4۱؛ الحج ۰۷۳ 
(۸) البقرة ۲۰ . 
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۱۲۰ 


ووجه إضلالهم وهداية غیرهم أن الله سبهنانه آلهمهم الشبهة الذ كورة بسبب الأمثال 
المضروبة؛ وضلوا وعصم منها الاخرین» فم يضلواء فاهتدوا؛ إذ لا واسطة بين الضلال 
والهدی. 

ومنها قوله» «ي جاعل في الأَرْضٍ لیف ۲۱۱.4 ووجه الاستدلال بها ما سبق» من 
[ أن الله تعالی خلق آدم لیکون خليفة في الارض على الوجه الذي اهبط به إليهاء وهو 
العصیة.(۲) فقد تعلق علمه بها / قبل خلقه. وخلاف ما تَعلّق علمه قد بیتا أنه غير 
مقدور. فما تعلّق به علمه يكون واجب الوقوع. وبذلك احبّج آدم على موسى . 

ومنها قوله» [ وم آم الأممَاء كلها ثم دهم على الْمَلائكة فقال وني 4 الآية» إلى 
قوله» ل فالوا سبْحَانَكَ لاعلم نا إلا ما عَلْمْنَا 4 .(۳) وجه الاستدلال بها أنّه اضطرٌ الملائكة» 
بالسؤال عمّا لا یعلمون إلى الإذعان بالعجر والتسليم؛ ثم وبخهم بقوله» «أَلْمْ قل لَكُمْ 
ني عم غیّب السّمَوَات والأرض 4 .(*) فكذلك» يجوز أن یَضطر العبد إلى فعل ما يَّذْمّه 
ویوبخه عليه. ولا فرق بینهما في الحقيقة؛ إلا أن يقال: إن تمل اله چا 
اللائکة ج فعله في الشاهد؛ بخلاف فعله مع العبد» علی زعمکم" الک جوابه 
من وجهین . احدهما من جواز السوال تعجيراً في الشاهد. لاله عنت؛ والعقل والشرع 
یقبحانه. فقد جاء في الحديث» 'إِيّاكم والُوطات السائل )٩(:‏ وهي السائل الصعبة. 
ولذلك» کل عاقل» إذا سعل سوال امتحان» يجد في نفسه لذلك؛ لاشمار السوال 
باستجهال السائل له واستقصائه عن معرفته . لا إنه قد یقال : "إن سؤال التعجیز في 
مثل قضية الملائكة يجوز بل يحسنء بل ربما وجب قياس( ) قول العتزلة في رعاية 
الأصلح؛ لأنه خرج مخرج التأديب لهم عن تعاطي الإنكار فيما لا علم لهم به" . الوجه 
الثاني أن الفرق المذكور راجع إلى التحسين والتقبيح و ا العاف )رهن 


(۱) البقرة ۳۰. 

(۲) راجع: صفحة ۲۳۰ اعلاه. 
(۳) البقرة ۳۲-۳۱. 

(۶4) البقرة ۳۳. 

ره آبي داود ۰۲۰۱۰۰ 

(7) كذافي الاصل. ولعلها: ‏ ... وجب على قیا , 


- ۲ ۷ ۰ 


درء القول القبیح بالعحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 
اصلان باطلان . 

ومنها قوله تعالی» « اسجدوا لادم فسجدوا إلا یلیس ۲۱۱.4 وجه الاستدلال بها أنه 
علم أن یلیس لا یسجد؛ بدلیل قوله» « الم عَيْب السْمرَات وَالأَرْضٍ 7.4 "2 وقال بعض 
الفسرین: "إن الإشارة بقوله» « اي آغلم الا تون 0.4" إلى امتناع إبليس من 
السجود. فاراد أن یمین سره الکنون فيه؛ لانهم کادوا يفتتنون في إبليس لكثرة 
عبادته(؟). وقد ثبت أن خلاف معلومه م-حال؛ فمعلومه واجب. فترك إبليس للسجود 
واجب؛ وقد كَلّفه به. وتمام الاستدلال ظاهر؛ وقد سبق.(*) وكذلك الاستدلال بکل 
تكليف علم الله من المكلّف خلاقه؛ وهو کثیر. فلنكتف بذكر قاعدته ها هناء ولا 

ومنها قوله تعالی. بل له اله بکفرهم فقلیلا ما يمون .(۱) و "اللعن" : الإبعاد. 
ومعناه "آبعدهم عن الهدى» أو عن الإيمان: فلا یمنون" . ومعنى "اللعن" هنا راجع إلى 
معنى الختم والطبع. ونظيرها في سورة الدساءء بل طبع ال علَيْهَا بکفرهم فلا یژمنون إلا 
یلا4 .(۲) وقد سبق الکلام في معنى قوله؛ "بكفرهم' . 

ومنها قوله تعالى» « وأشربُوا في فلوبهم الْمجل ۸(.4) على الصحيح في تاویله. وان 
الراد "أشربوا في قلوبهم حب العجل ‏ . روجه دلالته أله حذف الفاعل في قوله» 
« وَأشربُوا4» وبناه لا لم یسم فاعلّه . ولو كان الفاعل "هم" لقال: "وشربوا» كما قال 
قبله: قَالُوا میا وعصینا ۹(.4) فلمًا قدئعه عن نظائره» وما عطف عليه في تسمية 


(۱) البقرة 4”*. 

١؟)‏ البقرة ۳۳. 

(۳) البقرة ۳۰. 

. الاصل : لعبادته‎ ) ٤( 

(ه) راجع: صفحة ۱۱۹ اعلاه . 
(5) البقرة ۰۸۸ 

(۷) النساء ۱6۵. 

.٩۳ البقرة‎ )8( 

.٩۳ البقرة‎ )٩( 


- ۲۲۱۸۰ 


الفاعل دل على أن الفاعل غیرهم. ولیس إلا أله سبحانه آشرب قلوبهم حب العجل» 
أي آلهمها إياه حتی شربته وتشربته وتغلمّل فیها تغلغل الاء في الشجرة» ونحوه . / وقد 
سبق قول موسى» "رب أنت اضللت قومي" ,(۱) 

ومنها قوله تعالی» « وما جَعَلنَا القبلة اي لست عَلَيْهَا إلا للم من نیع الرَسُول من يَنَلِبْ 
على عَقَبَيْهِ .250 وجه دلالتها أنه امتحن الئاس بتحويل القبلة» ليّعلَم المتابع من المنازع» 
مع علمه بان منهم من ينازع ولا يتابع. واه الاستدلال بها كما سبق في سجود إبليس 
وغیره ۰( ۳) وقوله» لا نلم )؛ يعني العلم الشترك بينه وبين الخلق» كما سبق ,(۶) 

ومنها قوله تعالى» « ون أَنَيْتَ این أُونُوا الکتاب بکل آية ما توا فك 4 .200 وما ذاك 
إلا لأنه مَعَهم عن اثباعه بخلق الدواعي وٍة مة الصوارف . وإلأء فلا خلاف في أنّه قادرٌ 
على أن يلصف لهم ويزيل عنهم الشبّهء حتى یعلموا صحْتَهاء فيتابعوها. فما صار المنع 
لا من قبّله. ومن بابه» قوله تعالى» « !۵ البین حَقّت عَلَيْهِمْ کلمت ربك لا يُؤمنون7(.4) 
ط ولو انتا نزلنا هم الْملانکة که إلى فوله ۱۸ كَانُوا لِيُوْمنوا إلا أن يَشَاءَ ال .(۷) 

ومنها قوله تعالی» ‏ زین لِلّذِينَ كَفَرُوا الحَباة انیا 4 .(۸) وذلك إعانةٌ لهم على الکفر 
والطغيان» وإمدادٌ لهم فیه . وقد كان الاصلح لهم أن یرهدهم فیها كما رهد فیها 
أولياءه. وإذا جاز أن يعيتهم على الکفر از أن یخلقه فیهم . وقد صرح الله تعالی 
بقول ‏ ذلك زین ِكل ام عم )٩۱.‏ 

ومنها قوله تعالى» ل فَهَدَى ال لین منوا ما اختلفوا فيه ین الحق باذنه واللهُ يَعْدِي من 
,۱( راجع: صفحة ۲۲۸ اعلاه . 
(۲) البقرة ۰.۱۳ 
۳( راجع: صفحة ۲۱۸ أعلاه. 
)٤(‏ راجع: صفحة ۲۰۸ اعلاه . 
(ه) البقرة ۵ ۱. 
(5) يونس ۹٩۲‏ . وفي الأصل: "کلمت ربهم" . 
(۷) الانعام ۰۱۱۱ 
رم البقرة ۲۱۲. 
)٩(‏ الانعام ۰۱۰۸ 


۳ 


اب 


درء القول القبيح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
یشاء إلى صراطر سیم .() ودلالعها من وتهین 

آحدهما: قوله > < فهدی اه الْذِينَ آمنرا 4 ؛ خُصّهم بالهداية . وتلك الهداية ما 
الارشاد المجردء أو(" الإرشاد القیّد بصحبة التوفیق . والاوّل باطل؛ لأنّه لم یختص به 
المؤمنون. بل الله سبحانه أرشد الفریقان إلى طريق الحق» بدليل قولهء « وهدیناه 
النُجْدَيْن ۲۳۱۰4 ط وَأَمًا نمُودُ فهدیناهم ۲۲۱.4 فتعین أن الهدى الذي اختص به المؤمنون 
هو الهدى المصاحب للتوفيق إلى غاية انت‌حقیق؛ وذلك بخلق دواعي الاتباع ونفي 
دواعي الامتناع . 

الوجه الشاني: قوله» ول يدي من ی إلى صراطر تيم 4 . والهدی فیها هو 
الذ کور في الوجه قبله؛ وقد خص به من يت ماء. وقد صرح الله سبحانه بالدعاء عاماً 
والهداية خاصّاً في قوله» وال َو ی دار الام و دي من يَشَاءُ ای مبراطر 
شتیم۰«.6) 5 

ومنها قوله تعالی» « ولو شاء اللّهُ ما فتل انين من بَعْدِهِم 6 إلى قوله ولو شاء له 
افتتلوا لک الل قعل ما رید 4 .() تقدیر الأية ونظاثرها : "لو شاء الله أن لا يفعلواء أو 
أن لا يقتتلواء لا اقتتلوا . فقد آقرهم سبحانه على الاقتتال مع قدرته على رفعه عنهم 
وصرفهم عنه؛ وعلل بائه یفعل ما يريد . والانبح فیها لازم على العتزلة؛ حیث لم يراع 
مصلحة القتتلین بصرفهم عن الاقتتال؛ ولا مسلحة فيه بحال ذلك عليها. 


قال ابن المتير: "ومن عادة الزمخشري في تفسیره أن يول آي الاثبات على ما يوافق 
رأيه فى الاعتزال . لكن أعرض عن الكلام علمى المشيئة ها هناء لاعتياصه عليه. وهو 
دليل على فساد مذهبه" . قلت : والذي ذكره الزمخشري فى الكشّاف أن قال: "لو شاء 


.؟١ البقرة‎ )١( 
الأصل: و.‎ )۲( 

(۳) البلد ۱۰ 
(:) فصلت ۱۷. 
(۰) يونس ۲ . 
(5) البقرة ۲۰۳. 


۲ - 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
الله مشيعة ای ما اقتتلوا" ۱(۰) وهذا تاویل منه للآية . إلا إله تاویل فاسد. لان 
مشيكته / لا تکون إلا ملجة. 

ومنها قوله تعالی. ولا تحَملنا ما لا طَاقَة لا به ۲(.4) وهي دلالةٌ على جواز تکلیف 
ما لا یطاق ومحل النزاع منه. وعورض بأل الآية» طلا یکلّف ال نضنا إلا وُسْعَهًا 4 . 
فالآية يسعدل بها من الطريقين. وقد سبن الاستدلال بها والکلام عليه في مسالة 
تکلیف اخال 220 

سورة آل عمران 

فمنها قوله تعالی» « ربا لا ترغ قلوبنا غد لذهدیتا 40.4 ) اخبر الله سبحانه ان هذا 
قول الراسخین في العلم» مادحاً لهم بذلك . وقد تسّبوا إليه إزاغة القلوب وهدایتهم. 
وإقرار الله سبحانه على الكلام كقوله إِيّاه. ولو كان كما زعمه المعتزلةء لذمّهم على 
ذلك را وقال : "نا لا أزيغ قلب احد ولا آهدي احداء بل الناس یفعلون 
ذلك بأانفسهم'؛ لان ذلك كان أصلح لقائنه؛ إذ هو رشاد إلى قول الحق» وهو واجبٌ 
على الله عند المعتزلة. 

وا فن هذا ترك لبيان عند الحاجة إليه قطعاً؛ وقد سبق اتفافهم على أنه لا 
یجوز. فحیث سمی الله سبحانه قائل هذه القالة "راسخاً في الملم »دل على :ان 
مخالفه راسخ في الجهل. وهم یاون الآية على معنی "لا تبلنا ببلایا تریغ فیها قلوبناه 
ولا تمنعنا آلطاقك" . وهو تحريف» ثم لا يُنفءهم؛ لاه سبحانه حینغذ یکون مضطرا لهم 
إلى الزیغ بالبلایا ومنع ال لطاف . 

ومنها قوله تعالى» « زین لاس حُبُ نوات 6 الآية.2*0 فالزین لها إِمّا الله 
سبحانه, بدلیل قوله. ‏ كلك ی ِكل ثم 27744 أو الشیطان بدلیل قوله تعالی» 
(۱) الزمخشري» الكشاف» ۰۱ 478 . وبهامشه تعنيق ابن المنيّر في الانصاف آورده الطوفی بتصرّف. 
(۲) البقرة ۲۸۲ . ۱ ۱ ۱ 
(۳) راجع: صفحة ۱۲۱-۱۱۰ اعلاه. 
(۶) آل عمران ۸. 
(ه) آل عمران ۱٤‏ . 


۰۱۰۸ الانعام‎ )5١ 


- ۲۷۱ 


5لا 


۲ب 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
طون لهم الشَيْطَانُ أَغْمالهم ۱(:4) فیکون ذلك تزييناً من الله بواسطة الشیطان؛ وهو 
من جملة الأسباب التي تخلق الأفعال عندها. وإذا كان الله هو الذي يزين حب 
الشهوات. فالمعاصي واقعةٌ عقب حبها ضرورة؛ ولقوله عليه السلام» "حب الدنيا رأس 
کل خطیعة" ,(۲) 

ومنها قوله تعالی. ولا توّمنوا لا لمن ابع دینکم قل إن الْهُدَى هُدی ال ۲۳۱۰4 ونظیرها 
في البقرة» «فل إِنْ مُدى الله هو دی 6 .(۴) فظاهر الآيتين حجَةٌ في الباب؛ إذ تقدیره 
أن الهدی الکامل الذي يتعقبه الاهتداء هو هدی الله الذي یصاحبه التوفیق. ویحتمل 
أن الراد بهما أن الدین الحق الصحیح هر دين الله الذي هدی الله إليه . وهو الأظهر؛ 
لورود الآيتين في سياق محاولة أهل الكتاب متابعة المسلمين لهم على دينهم. 

ومنها قوله تعالى» طفل لو كخم في بوتکم لبرزالدین كيب عَلَيِهِمُ القَمْلْ إلى 
مضاجمهم .2*0 ونظيرها قوله» »لین قَالُوا لاخوانهم وَقَعَدُوا لَوأَطَاعُونَا ما فوا 7(,4) 
وقوله قثبل» لو کانوا عندنا ما مَانُوا وم يلوا لِيَجْعَلَ الله ذلك حَسْرَةَ في لوبهم ۷(.4) " وقوله 
ل أَيْنَمَا تکونوا يُدْرِككم الموت ول تم في بروج شید .(۸) كل هذه الآيات من باب 
واحد . والاستدلال بالآية الأولى أظهر. 0 أنهم لو كانوا مستقلین بإيجاد آفعالهی 
لاستقلوا ببروزهم إلى مضاجعهم؛ لأنّه من أفعالهم. ولو استقلوا به» لأمكنهم فعله 
وتركه على جهة الاختيار. / ولو صح ذلكء لما استَلرّم تب الله القتل عليهم خروجهم ‏ 
إلى مضاجعهم؛ لجواز أن یکتبه هوء ریابوه هم. فلما استلزم كتب القعل عليهم 
بروژهم له دل على أنهم مضطرون إليه؛ لا مختارون. وإذا ثبت اضطرارهم في هذا 
)١(‏ النمل 4 ۲؛ العنكبوت 78. 
(۲) البيهقى» شعب الإيمان ٠٠٠١١١‏ . 
(۳) آل عمران ۷۳. 
)٤(‏ البقرة .٠٠١‏ 
(ه) آل عمران ۱٠١٤‏ . 
(5) آل عمران ۱۹۸ . 
(۷) آل عمران 5ه١.‏ 


(۸) النساء ۷۸. 


- ۲۱۷۲۰ 


زین زب > 
الفعل» ثبت في كل فعل؛ إذ لا قائل بالفرق . 
ومنها قوله سبحانه» ون ینصرکم الله قلا غالب کم وان يَخْدَلَكُمْ فَمَن ذا الذي ينص ركم من 
بعده .۲۲۱ ودلالتها من وجهین : 


أحدهما : أن عدو الإنسان ضربان اا م ف 


ثبت بالاية 1 آن انتصاره على عدوه ه من جنمه داثر مع نصر الله أو خذلانه لیب ا 
وعدما . فكذلك انتصاره على عدوه من غير جنسه» وهو الشیطان» كذلك 0 
بنصر الله وخذلانه» إلا خلق داعي مخالفة الشيطان؛ أو خلق داعي موافقته . وقد سبق 
آن الفعل يجب عقيب الداعي» وان الله سب‌حانه خلّق [ الفعل ] له بواسطة الداعي . 

الثاني : آن الانتصار على العدو في الشاهد لیس إلا بالامور احسوسة الشاهدة وهي 
الگر بالخيل والركاب» والطعن والضرب بالسلاح . ولو كان ذلك مستقلاً بالقصود لما 
كان المؤثّر هو نصر الله وخذلاثه. ولما ثبت أن لور هو نصر الله» دل على أنه سبحانه 
هو خالق النصر وأسبابه التي هي الكر والفر والطعن والضرب ونحوها. وفي هذا الوجه 
نظر. 

ومنها قوله تعالی» يريد الله ألا يَجْعَلَ له حًا في الآخِرّة 4 .(۲) وجه الاستدلال بها 
أن مسارعتهم في الکض لو كانت خلقاً لهم لا رت | إرادة الله في ذلك . دل على ان 
مسارعتهم ليست خلقاً لهم . ثم إن الإ رادة اما تأثيرها في تخصيص الأفعال في زمان 
ومكان ونوع وقدر لا في نفس الإيجاد؛ وإأنا الوثر في الایجاد القدرةٌ . فدل علی أن 
إرادة الله وقدرته اترتا في نفي حظهم في الآ خرة؛ وما ذلك إلا بخلق الكفر فيهم . والله 
اعلم. 

سورة الساء 

وا قولة ار (٠‏ وإن تیم حسنة ولو هلو من جد اله وان تم مه 

ی و یز 


(۱) آل عمران .١١١‏ 
(۲) آل عمران ۱۷۰٩‏ . 
(۳) النساء ۷۸. 


- ۲۷۲۰ 


¥ 


عند الله. فظاهر الآية حجَةٌ فى الباب . لذن را قح ب متام 9 ون ن 
سياق الشرط؛ فيقتضى العموم ویتناول کل ما ساء؛ فيّدخل فيه الكفر والمعاصى . 
وكذلك الحسنة تتناول الإيمان وسائرٌ الطاعات . وقد أخبر الله سبحانه أن ذلك كله من 
عنده» أي بإرادته وقضائه وقدرته. لكن قد قيل إن المراد "بالسيعة" الجدب والغّلاء. 
وقيل: القتل والهزيمة؛ والحسنة ضد ذلك . وهو مقتضی سبب الآية وسياقهاء وإن كان 
الكلام فيها.(١2‏ ووجه الجمع بينها وبين قرله, وما أَصابَكَ من سيم فمن نك 4 .(۲) 
وبالغ في إنكار ذلك علیهم. حيث قال : © فَمَال هّلاء الْقَوْم / لا يَكَادُونَ يَفْقَهُونَ 
حَددِينا م .(۳) 
من أَضْل الله ومن يِل الله فان تجد لَهُ سبي .() وفيها على الطلوب ثلاثة أدلة. 
أحدها: 

قوله» ‏ وال آرکسهم 4 ؛ وهم قوم آمنواء لم رجعوا عن الجهاد مع رسول الله. فاختّلّف 
الصحابةٌ؛ فقال بعضهم: "هم منافقون" ؛ ونال بعضهم: "ليسوا منافقين" . فنزلت الایق 


و برد i iin‏ واه 2 n‏ 
وأخبر الله أنه هو أركسهم؛ أي ردهم . ومنه سمي الرجيع ركسا ۰ 


4 


الثاني : قوله» ل أتريدُون أن تهدوا م مدل الله .(°) نسب سبحانه الاضلال(۲) إليه» 
کمانسب الهدی إليه في غير موضع . و-عاول الزمخشري الخلاص من هذه بان قال : 
طمن أَضَل اللَهُ24 أي "جَعَلّه من جملة الضّلأل» وحگم عليه بذلك"» أو "حَذلّه حتى 
َل( )".() وهيهات لات حين مناص! أمّا حملّها على الحكم بالضلال» فخلاف 
(۱) راجع: صفحة ۲۱۳ أعلاه. 

(۲) النساء ۷۹. 

(۳) النساء ۷۸. 

(۰۶4 ۵) النساء ۸۸. 

)١(‏ الاصل: الاصل. 

(۷) الاصل: "قيل" . وأثبتنا ما في الکشاف. 
(۸) الزمخشري الکشاف» ۰۲ ۰۱۲۲ 


VE 


موضوع اللفظ . ثم هو مجمل. فنحن نقول: 'حَكُم" معنی 'قَضَى وقدر" ؛ وهو یقول : 
بمعنى "بان وأظهر"؛ وهو نحو من قولهم» "الطبع والختم بالتسمیة" . وأمّا جمله ضالگ 
أو خذلانه حتی ضّل» فهو تسليم لا نقوى. إذ جعله ضالاً إنما هو بخلق الضلال فيه 
وخذلانه» حتى ضل من أسباب خلق الضلال كما أن التوفيق من أسباب خلق الهدی. 

الثالث : « من يُضلل الله قن تجد له سيلا )؛ أي إلى الهدی. والفرق بين هذا والذي 
قبله ان ذاك خاص» أو في معناه» وهذا عام: لاه في سياق الشرط . 

ومنها قوله سیحانه. « مذْدبين بين لك ل' إلى هَولاءِ ولا ی هّلاء وَمَن یلیل الله فلن تجد 
یلا 2١0.‏ وهي كالتي قبلها. 

ومنها قوله تعالى» ل وقولهم قُلُوبًا غف بل طبع اله علَيْهًا بکفرمم فلا ییون إنا 
قلیلا 4 .۲۲۱ فنسّب الطبع علیها إليه. وقد سبق الکلام على معنی بکرم ,(۳) 

ومنها قوله سبحانه» لا این کفروا وَطَلَمُوا لم يكن ال یر هم ولا دهم طریقا » 
إلا طریق جهنم ).۲۴۱ فاخبر الله سبحانه باه( *) بهدیهم إلى طریق النار» ولا ديهم 
إلى طریق انة . وإن لم يكن هذا إضلالاء الميس في الوجود ٍضلال أصلاً. وقد بیان 
كود ذلك مرتباً على كفرهم وظلمهم لا ناي ما نقول بياناً شافياً. والله اعلم. 

سورة المائدة 
فمنها قوله تعالى» ل قَنَسُوا حَظَا مما دالوا به فأغرینا هم لْعَدَاوَة وَالبِعْضاء إلى يم 
القَامَة4 .200 فتسسّب الإغراءً بينهم إليه. ولا تأثير لكونه مرب على نسیانهم خط م 

لا سبق.(۷) ۱ 


(۱) النساء ۰۱۳ 

(۲) النساء ۱6۵. 

(۳) راجع: صفحة ۲۱۹ اعلاه. 
(4) النساء ۰۱۱۹-۱۸ 
ره) الاصل: بانهم. 

(5) الائدة ۱. 


(۷) راجع: صفحة ۲۳۱ أعلاه. 


۲۷۵ 


۷ب 


ومنها قوله تعالی» ومن رد ال فة قن بل من الل يم ويك این برد اله أن 
طهر قلوبَهّم ۲۱۱.۰6 ومن المعلوم أن إرادة الله سبحانه فتنتهم وعدم تطهير قلوبهم قبل 
وجودهم. فلا يصح للخصم أن يقول: "إنهم لما کُفروا» آراد بهم ذلك عقوبة لهم" . 
فان قیل : "أراده جارياً على كفرهم عقوبة"» نلنا: فهذا هو الراد. 
الله شيئا يرد به عن فتنته؛ ولم يرد تطهیر قوبهم لعلمه أن ذلك لا ینفم" .(۲) قلت : 
ما الأول» فهو على بعده عن الظاهی له نون اتجاه. / وامّا الثاني» فهو کقولهم في 
الثل» "اضربه علی ذنبه رو وعلی عذره ری لان الله سبحانه لو قدر أنه أراد 
أن يطهر قلوبهم من الکفر والشك فإما أن بکون ذلك مع رادة أنه ینفع فیهم أو لا. 
والاول مستلزم للنفع؛ لأنه سبحانه فعال لا برید؛ ولا لزم نفودٌ إرادتهم ورادة الشیطان 
فیهم. دون إرادة الباری سبحانه. والثانی یوجب الجمع بين الضداین . وهو أنه آراد 
التطهین ولم یرده؛ وهو محال . فتبين أن الآية قاطعةٌ في مذهب اهل الحق. 

ومنها قوله تعالی في البهود والنصاری. « وَمَن تلهم کم فَإِنَهُ مهم إن الله لا هدي 
رم الظالمین ۳۱.4 فنسّب نفي الهدی إليه؛ فدل على أنه هو الفاعل له ولضده. ولا 

د ۲ 

تأثير لترتب نفي الهداية لهم على ظلمهم» لا سبق .۱*) ولعله يريد الظالمين في علمه؛ 
فیکون نفی الهداية ابتداء الاس بناء على ظلم أو غيره. 
رتیه من یشاء 200.4 ونظائرها فی القرآن» من اختصاصه سبحانه بفضله من یشاء . فدل 
على أنه لا علّة للهداية والضلال الا مشيغة اله وقدرته . 

ومنها قوله سبحانه. «ولیْیدن كيرا منم ما آتزل لك من رَبك طفانا وکفرا م .(7) 
(۱) الائدة 1۱ . 
(۲) الزمخشري الکشَاف» ۰۲ ۲۳۷. 
(۳) الائدة ۵۱. 
)٤(‏ راجع: صفحة ۲۳۱ أعلاة . 
(6) المائدة ۰4 . وفي الاصل : یحبونهم. 


(5) الائدة ۱6 الائدة 1۸ . 


- ۷۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
وهو مشل قوله. «فراد هم ال مرضا 4 ۰ و« فزادتهم رجا إلى رجهم 4 ۰ وإذا جاز 
أن تسیب إلى زيادة الضلالة» جاز أن يُفعل . إذ لا فرق بين فاعل القبیح والمتسبّب إليه في 
استحقاق اصلح القبح . وإذا جاز أن يفعل زبادة الضلال» جاز أن يفعل أصل الضلال . 

ومنها قوله سبحانه» ولوا الله رَاسْمَهُوا وال لا يدي الوم اْفاسقین 4 ,(۳) 
والاستدلال بها كما سبق (۶) 


نوس ای و 
السبب الصحح للتعذيب هو العبوديّة» ولم یل بمعصية ولا غیرها . فدّل ذلك على 
مذهب أهل الحق» من أن الله إن برحم العاصي ویعذب الطائع بعلة العبوديّة وکونه 
الا لاغین فان انضم إلى ذلك وصف مناعة أو معصية» كان موکُدا أو علّة ثانية. 
ون له سبحانه أن يفعل ما يشاء ويحكم ما يريد . 

سورة الأنعام 

فمنها قوله سبحانه» وؤ اه لا رل لب لهم شا بسرت 4( )و 
نص صريحٌ في أن الله سبحانه [ما] إن يلبى على العبد آمرّه حتى يُضله e‏ 
تحقيقاً في السبح؛ فإنه يقال إن الروح الذي أرسل إلى مرم كان ملكا فحَمّلته؛ ثم ظهر 
وجلا فهذا ملك قد جعله الله رجلا . ویدل على ذلك اخلاقه وأفعاله؛ فإنها كانت 
کاخلاق الملائكة وافعالهم . وکقوله « وکذلك فا بَعْضَهُم بخص لُيَقُولُوا4, الایت(۷) 
نيما بعد وقول ووا نا من فبك ن سول ليذ یآ لیا في 
تیه 4 » إلى قوله» «لیجعل ما يقي الشیطان فة لین في قُلُوبهم رض .(*) فهذا صریح 


(۱) البقرة ۱۰ 

(۲) التوبة ۱۲۵. 

(۳) الائدة ۱۰۸. 

(4) راجع: صفحة ۲۷١‏ اعلاه. 

(ه) الائدة ۰۱۱۸ 

(5) الأنعام ٩‏ . وفي الاصل: "ولو جعلنا" . 
(۷) الأنعام ۵۳ . 


(۸) الحج ۵۳-۵۲. في الاصل: لیجعل ذلك فتنة 


۲۷۷ د 


ل 


في أنه يَنصب لهم أشراك الضلال ليقعوا فيها. وان لم يكن هذا نصاً فيما ذكرناء / فما 
0 و 4 
ورد الشرع بنص في حكم أصلا. 
ومنها قوله تعالى» « وَجَعَلنا على فلوبهم أكنا؛ أن يَفقَهُوهُ وقي آذانهم وفرا 4 ۰) ولها نظائر 
في سورة الكهف وغيرها. وهي في معنى قوله؛ « ختم الله على قلوبهم 4؛ وقد سبق .(۲) 
ومنها قوله تعالى» عقيب قولهم يا ليا نرد ولا نکذب 204 ١‏ وَل روا لَعَادُوا لما 
نهوا عَنه ونم لکَاذبون 40.4 ) ومن احال نهم يعودون لما نهوا عنه بعد معاينتهم النارٌ . 
ومشاهدة آمور الاخرق إلا بان ينسيهم دلك ویضطرهم إلى الكفر والعاصی؛ وهو 
ٍضلال لهم بالعسبب او الباشرة؛ وهو المطلونب . وقد ميق :050 
واعلم أنا قد قدمنا أن بعض المعتزلة علا في وجوب رعاية الاصلح» حتى التزم أن 
دخول الکقار النار أصلح لهم. قلت: ولا بتجه في ذلك مصلحةً لا أن يكون هذا 
القائل شد عن اصحابه, وتخيّل أن العام يعود دوراً آخر إلى دار التكليف؛ فيكون قد 
تادب بالنار» حتى إذا كُلّف ثانياً أطاع . وهذه الآية ونحوها تردّه من وجهين: 
أحدهما: آنها تضمنت آنهم يُسألون أن يرَدُواء فلا يجابون؛ بدليل قوله» ور ردو 
لْعَادُوا 4 ؛ فاقتضى امتناع العود لامتناع الرد على ما هو مقتضى "لو" . 
الثانى : أنه» على تقدير الرد؛ أخبر أنهم إعودون للكفر؛ فلا ینفعهم التادیب . 
ومنها قوله تعالى» « ولو شاء له نَجِمَعَهُمْ على الْهُدَى 4 .(") وقد سبق الاستدلال بها 
في جواب الرسالة .(۷) 
ومنها قوله تعالی» ‏ وین كَذبُوا یا مم ویک في الظُلمَات من يغ ال له ومن يَأ 
يَجْعَلهُ على صيراطر شیم # .(۸) 
ر۱ الانعام ۲۰ . 
(۲) البقرة ۷. راجع: صفحة ۲۱۲ اعلاه . 
)۳( الانعام ۲۷ . 
)٤(‏ الأنعام ۲۸. 
)٥(‏ راجم: صفحة ۲۲۸ أعلاه. 
۵9 الأنعام ٠١‏ . 
(۷) راجع: صفحة ۲۰۲ أعلاه. 
(۸) الانعام ۰۳۹ 


۰-۲۷۸۰ 


لل :ا س 


ومنهاء فما سرا ما ذكروا به قمحا عليه واب كل شيم حى لا فرحوا باوث 
آخذتاهم بَعْمَة فَإِذًا هم مُبْلِسُونَ4؛(١)‏ اي : آیسون متحسرون. وهذا معتی قوله» 
ستستدرجهم من یت لا يعمو ۲۱۰) قيل: ماهفا كلما جد دوا س ادا 
لف ی . وهذا مکر من الله بهم» کمکر الصائد بالصيد حتی يصيده . وهو ٍضلال 
بالخلق والتسبّب؛ لانٌ خالق السبب خالق السّب؛ ولا خالق إلا الله. 

ومنها قوله تعالی» « وكذلك فا هم بخص لْيقُولُوا أَهولاءِ م الل لهم نیا 4 ٠١.‏ 
قلت: كان النبي ميته يجالس الستضعفین من المؤمنين» كبلال وعمّار وصهيبٍ 
وسلمان. فازدراهم الكقّارٌء وقالوا: "هؤلاء من الله عليهم من بيننا! لو كان هذا الامر 
۳ لما خص به هولاء" . وكان ذلك فتنة من الله لهم؛ ؛ كقول قوم نوح لهء ما نراك 9 
بشرا متا وما الاك إلا این هم الا ادي الرّأي وما رى لم علا ن قصل بل نکم 
کاذبین چ .۱؟) 

ومنها قوله تعالىء «فل إن هذى الله هر المُدى وأبرتا للم پرب لین 4 )٠(.‏ 
والاستدلال بها ها هنا أقوى منه بالتي في البقرة وآل عمران» بدلالة ما في سیاقها. 

ومنها قول إبراهيم» حين رای القمر بازغا؛ ثم ئّل» «فال ين لَمْ يَهْدِني ري کون من 
رم الاين ) ٠".‏ وتاويله على "لعن لم یللّف(۷) لي حتى أهتدي"» لا دليل علیه. 
واللفظ واف عقصود أهل الستة. وقال بعده: وَحَاجَهُ قَوْمُهُ فال آَتحاجوئي في الله وقد 
هدان 24044 / فنسب الهداية إلى الله سبحانه . 

ومنها قوله تعالى» ‏ روا ل إسْحَاق یوب كلا هدیا ونوا هديا من بل 4 إلى 
(۱) الانعام 44 . 


(۲) الاعراف ۱۸۲ القلم 4 4 . 
(۳) الانعام ۰۳ . 

(۶) هود ۲۷ . 

ره ) الانعام ۰۷۱ 

(5) الانعام ۰۷۷ 

(۷) الاصل: یاطف؟ 

(۸) الانعام ۸۰. 


- ۲۷۹۰ 


ب 


قوله. ‏ واجتیناهم وَهَديْناهُمْ إلى صراط مُسْتَقِيم .+ ذلك هی ال هدي به من يَشَاءُ من عادو 
إلى قوله و لین هذى له هدام اند م .(1) 

ومنها قوله سبحانه» « ولو شاء اله ما أ کوا وَمَا علاك هم حفیظا وما أنت عَلَيْهِم 
بوکیل۲۱(.46) ومشيعة الله سبحانه إرادته؛ وتعلّقها بالرادات موجب لوقوعهاء بشرط 
تأثیر القدرة فیها؛ لعلاً تتناقض مقتضيات سفاته تعالی؛ وهو محال» كما سبق .(۳) 
وبهذا یندفع قولهم» "لو شاء مشيعة إللجاء(؟ © ؛ فان على ما قررناه لا تکون مشیعته إلا 
ملجئة موجبة. 

ومنها قوله سبحانه. « کَذلك زيا لكل اة مهم ۶(.4) اي حستاه في نفوسهم 
ليعملوه. والميل إلى ما زینه الله سبحانه واجب» كما قال : زين لاس حُبُ الوا من 
النْسَاء والبیین 4 .(۱) وعلی ذلك تُقَطّع الاعناق. وسبب ذلك أن الله سبحانه خَلَقَ 
الطباع» وعَلم ما تميل إليه ميلا واجباً؛ فخَلّقه لها. فصار ذلك بمثابة من یفرب احطب 
من النار» والحديد من المغناطيس . فَإِنّه بالضرورة یور فيه» مع زوال المانع. وعكس هذه 
الآية قولّه تعالى للمومنین. ظ ولکن الله حب يكم الان رنه في فلوبکم وکره يكم الکفر 
وَالْفُسُوق وَالْعِصبّان ی الآية ,(۷) 

ومنها قوله تعالی» « فلا الآيات عند الله وما شع ركم لا إا جاءّت لا يُوْمِنُونَ ۸(:4) 
على قراءة من کسر الهمزق وهو آبو عمرو وآبو بكر» عن عاصم )٩(.‏ فائه قد آخبر آنهم 
لا يؤمنون عند مجيء الأیات . ومعلوم الله واجب الوقوع» كما سبق غير موضع.(١٠)‏ 
(۱) الأنعام ۹۰-۸٤‏ . 
(۲) الأنعام .٠١١۷‏ 


(۳) راجم: صفحة ١١9‏ أعلاه. 
٤(‏ ) الأصل: الحار؟ 

ره) الأنعام ۰۱۰۸ 

(5) آل عمران ۱٤‏ . 

(۷) الحجرات ۷. 


۰.۱۰۹ الأنعام‎ (^A) 


. ۲٠١ ۰۲ ابن الجزري» النشر»‎ )٩( 
أعلاه.‎ ١١9 راجع: صفحة‎ )۱۰( 


- ۲۸۰۰ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 


ثم قال : « رنقلب آفبدتهم رأنصارهم ما لم ینوا به رل مرت وندزهم في طنبانهم 
يَعْمَهُونَ 2١0.‏ واختلف في هذه الجملة. نقيل: 'مستائَقَةٌ إخبارا من الله سبحانه أنه 
لب قلوبهم عن إدراك الحق» فلا يتبعوه؛ کقوله عليه السلا "یا مقلب القلوب» 
عل دك 290 وليب ا و 
یختّم عليهاء فلا ید خلها تور العقل؛ أو مجازا؛ بمعنى خلق داعي ما يشاء الله فيهاء 
على ما سبق تقریره في أوّل البقرة وغیره. " ۳) وقیل: "الجملة حاليةٌ متَصلةٌ با قبلها"؛ 
أي ' كيف يؤمنون» ونحن نقلب آفعدتهم عن الهدی" . وقد سبق الجواب عن کونه 
ا على عدم الإيمان به ول مرة .4 ( 

ومنها قوله سبحانه» وو نا تنا هم الْملانكة کلم الْموتی وحشرنا علنهم کل شيع 
یلا ما كانوا منوا أن ياء اله ولَكِنَ آکذردم یجهلون 4 .200 وذلك [ أنهم ] سالوا النبي 
عليه السلام أن ينل لهم ملكا(" يصدقه» أو يحيي لهم الوتی؛ ومنهم فصي بن 
كلابب لیقروا بنبوته» ثم يصدقونه. فاخبر الله سبحانه أله لو فَعَلَ ذلك» وأحيى لهم 
كل میّت. ما آمنوا(۲) إلا بمشيئة الله. ولکنهم جاهلون في التزامهم الإبمان» إذا هرت 
الآيات التي اقترحوها؛ لأنهم یظنون أن هدايتهم الب . وليس كذلك؛ وإنما هي إلى 
الله. / وهذا من أبلغ ما يكون؛ لأن العانل إذا رای لَك وإحياء الميت يضطر إلى ۱۱۰ 
الإيمان؛ ومع ذلك آخبر الله أنهم لا يؤمنون لا يقال: "هذا مبالَغة لا تراد حقيقيُه'؛ لأا 
نقول: هو مبالَغةٌ بامر مقدور لله(۸). وقد خبر الله بنفي إيمانهم على تقدير وقوعه في 
حال؛ فلا مانع من حمله على إرادة حقيقته. 
(۱) الأنعام ۰۱۱۰ 
(۲) الترمذي ۲۱۰ ۳۵۶۷۰۳۵۲۲ . 
(۳) راجع: صفحة ۲۱۵-۲۲ اعلاه . 
(4) راجع: صفحة ۲۳۱ أعلاه. 
ره ) الانعام ۰۱۱۱ 
() الاصل: ماکا. 
(۷) الأصل: استوا؟ 
(۸) الاصل: الله. 


- ۲۸۱ ۰ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدين الطوفي 

ومنها قوله تعالى» «أُوَمَن كان میتا فأنیناه رَجَعلنا له نوا يَمْشِي به في النّاس )» إلى 
قوله» ط کذلك زین للگافرین 2١7.4‏ على أن لاله بقدر الله . 

ومنها قوله تعالى» «فمن برد له ده رح صدره لالام ومن برد أن يله عل 
عار عيذ حرج انما بعلن فياسمام 4 :21۱ ش 

روى عبد الرزاق» عن سفيان الثوري» عر عمرو بن قيس» عن عمرو بن مرة» عن أبي 
جمفي قال : سغل رسول الله مه عن هذه الآية» كيف يَسْرَّح صدره؟ قال: 'نورٌ 
یقذّف فيه فینشرح وینقسح" . قالوا: "فهل لذلك من أمارة يعرّف بها؟" قال: "نعم. 
الإنابة إلى دار الخلود» والتجافي عن دار الغرور» والاستعداد للموت قبل لقاء الوت" . 

وروى أيضا عن مَعّمر» عن عطاء الخراس ني والكلبي» في قوله» 9 يَجْمَلْ صَدرَةُ ضيّقا 
حَرَجًا 4 . قالا: "ليس للخير فيه مَنَقَدٌ" .(؟) 

« كَأَنمَا يَصّعْدُ في السّمَاءٍ4 . قلت : أي يجد لقبول الإيمان مشقّة وتَكَلّفَاّء كما يجد 
الذي يصعد في السماء؛ أي يريد الصعوت ولا يمكنه. 

ثم قال: « کذلك یجعل اللّهُ اجس عَلى الذین لا يُؤْمنُونَ 4 ٠“(.‏ و الرجس" اللعنة 
والعذاب. وقیل: الكفر. وقيل: الشيطان» يلط عليه» فیضله. 

ومنها قوله تعالی» ( وكَذَلِك زین لکثیر من امش کین تل اولادهم شرکاژهم 4 إلى قوله» ولو 
شاء الله ما لو 4 .2*0 وقبلهاء ولو شاء ربك ما وه 4 ١0.‏ ) والاستدلال بمثل هذا سبق ,(۷) 

ومنها قوله. ۵ لَيَضِل الاس بغیّر علم ۵ ال لا هدي الْقَوْم الظالِمِينَ4 .(۸) وسبق مثلّها 
والكلام عليه.(5) 
(۱) الأنعام ؟7١1.‏ 


. ٠١١ الأنعام‎ )۲( 

(۳) الخبران في : الصنعاني» التفسیر» ۰۱ ۰۲۱۸-۲۱۷ 
٤(‏ ) الأنعام ۰۱۲۰۵ 

(5) الأنعام ۰۱۳۷ 

(5) الأنعام ۰۱۱۲ 

۷( راجع: صفحة ۰ أعلاه. 

. ٠٤٤ الانعام‎ )۸( 

(۹ راجع: صفحة ۲۷١‏ أعلاه. 


- ۲۸۲۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الد ين الطوفي 

ومنها قوله سبحانه» ثل فلّهالحجة لو شاء هدام أجْمَعِينَ» )١(.‏ قلت: هذه 
آقوی حجة في الباب. . لان الله سبحانه جمع فیها بين طرفي السالة . فاثبت الحجة 
البالغة له على الق باعتبار تصرفه التکایفی ي فیهم . وأخبر أن هدایتهم موقوفةٌ على 
مشيكته وإرادته» باعتبار تصرف الكوني الاستقلالي فيهم . فكأنه قال : الي الحجة 
البالغة عليكم؛ ؛ وأنا قدرت الضلال علیکم. . وغاية ما في الباب آنکم لا تفهّمون 
حقيقة هذا . لکن تصرفي فيكم لا وف على فهمكم؛ لانيفال لا آرید, ولست 
بظلام للعبيد " . 

ونظير هذه الآية في إثبات الصفات ونفٍ التشبيه قوله تعالى» 5000 
فهذا با 
سميع بصير إلا جسم؛ ؛ لکن الله سبحانه في ذاته وصفاته بخلاف الشاهدات . و کذلك 
في أفعاله. والله اعلم . 

ومنها قوله تعالی» ٠‏ طقل إِنِي هذاني رئي إلى مبرطرشستقيم 4 الآية (۳) تسب الهداية 
إليه. فان قيل: أفإنها واجبةٌ على الله؛ بخلاف الإضلال؛ هقی ؛ قلنا: على تقدير 
تسلیم ذلك» فان تقدير أسباب الضلال قبي ایضا؛ وقد سلمتم أله يفعلها. | ۹ب 

سورة الأعراف 

فمنها قوله تعالى» حكاية عن | إبليس» قال : «فال فما آغويتي 4 ۶۰ فتسب الاغواء 
إلى الله؛ واقره عليه مع قوله له» لاملا جد رذآ قآ خی له قتي بن 
نار وخلقته بن طین ).۱ 06 فإبليس علم أنه عونب بكنّسيه» وقهم أن الله در ذلك عليه. 
واقره الله على ذلك» فلم يُنكره عليه ۲ ثم الإغواء النسوب إلى الله سبحانه إِمّا أن یکون 
بان الغواية في الاي فیحصل القصوا؛ و ات لب لها وهو قبیح عند کم 
ينافي اللطف ورعاية الاصلح الواجب عليه اعد حمل آشویتی" على معنى 


. ۱٩ الأنعام‎ (۱, 


(۲) الشوری .١١‏ 
(۳) الانعام ۰۱۰۱ 


(4) الاعراف .٠١‏ 
(ه) الاعراف ۱۲. 


- AY ۰۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
"أصبتّني غاويا"» من باب "احببت الرجل رابخلته" ؛ لأنّه احتمال مرجوح جداء ظاهرٌ 
الفساد؛ لأن یلیس آراد المقابلة؛ أي اجعل انظارك لي في مقابل إغوائك لي" . ولو كان 
الاغوا بالعنی الذ کور لما صح ذلك؛ لأنّه “كان يقال له: "آنا ما آغویتّك لا خلف عليك 
إغواءك بانظارك؛ بل آنت آغویت نفسك . فماذا آخلف عليك؟ بل أملکك. وأريح 
الئاس منك . 

ومنها قوله تعالی» 9 فریقا هدی وَقْريقًا حَنّ عَلَيْهمُ الضلالة 4 .۱۱) ومعناه حَقَّت علیهم 
الضلالة بقدر الله؛ كما قال : « ولکن حق القول ملي لأَمْلآَنْ جهنم 4 .( "2 وأمًا تعلیله ذلك 
بقوله» إِنّهُم ادوا الشيَاطِين وا بن دُون لله(" فتلك العلّة مع معلولها مُقدورة 
مقضيّةٌ لله. فهو الذي قَدَّر الضلالة جارية على سببها؛ فهما مقدوران(*) له؛ كما أنه 
خَلَقَ سائثر المضارٌ والمنافع مع أسبابها . 

ومنها قوله سبحانه « وَقَالُوا الحمد لله الذي هدانا لهذا وَمَا كنا لتهْمَدِي لولا آن هَدَانا 
الله .2*0 وإذا كانت الهداية دائرة مع فعله وإرادته سبحانه وجوداً وعدماء فكذلك 
الضلالة» كما سبق.(١1)‏ 

ومنها قول شعيب لقومه» وما يكو لنا أن نعود فيها )» يعني لملتهمء إلا أن يَشَاء 
له را 2044 فدل على أن الردّة عن الإيمان بمشيئة الله مع قدرته» لما سبق من [ ان ] 
الإرادة لا تستقل بالإيجاد.(8) 1 

ومنها قوله تعالى» وما سنا في ری من يلا أخدنا لب بالبَأْساء وَالضراء 4 إلى 
قوله» 9 فَأَحَدَنَاهُم بَفْمَةَ رهم لا یشمُوون 4 .(1) فان هذاء وما سبق في الانعام» من قوله» 


(۱) الاعراف ۳۰. 

(۲) السجدة ۱۳. 

(۳) الاعراف ۳۰. 

(4) الاصل : مصدوران؟ 

(۵) الاعراف 4۳ . 

. راجع: صفحة ۲۲۰-۲۱۷ اعلاه‎ )٦( 
۰۸٩ الاعراف‎ )۷( 

(۸) راجع: صفحة 4 ۲۲ اعلاه . 
(9) الأعراف ۹6-۹4 


- ۲۸6۰ 


تتا علهم آنواب کل شيء(۱) تفصيل لقوله» « سنتدرجهم من حَيْتْ لا 
يمون ۲(.4) وهذا ما إضلالٌ حقيقي» أو تسبب إليه. وکلاهما قبيحٌ عندهم؛ فکان 
الواجب انتفاژه لأنه اصلح. 

ومنها قوله تعالی» ١‏ آن لو شاء هم بذوبهم وَنَطبَعْ على فلوبهم فَهُمْ لا يَسْمَعُون ۳(۰4) 
والاستدلال لثله سبق .(؟) وبعده, ۵ کُذلك يَطبَعْ له علی قلوب الکافرین 6 ,(۶) 

ومنها قول موسىء ( إن هي لا فك تضل بها من تَشَاءُ وتهدي من تشاء 4 3۱۰ فاقره الله 
على ذلك . وقد سبق أنه قال له: "آنت حكيم احکماء » حيث اعتَرف بالقد وان لا 
خالق الا الله .(۷) ۰ 

ومنها قوله (إذْ تأتبهم حيثانهم يَوْمَ سَْتِهِمْ شرعا وَيَوْم لا یسبتون لا تأتيهم كَذَلِكَ 
وم 6 .(۸) وهذا اضطرار سَبّبي؛ فلیّجرٌ الاضطرارٌ التلقي» لاستوائهما في الاضطرار. 
ومّن زعم أنّ هذا ليس باضطران فهو کمر ألقى حطباً في النار؛ فاحترق؛ ثم قال: | . 
"ما آحرقته" . ولا فرق بينهماء إلأ رادة الانسان الاختياريّة؛ وهي مسخرة لله سبحانه» 
مصرفةٌ فيما يريد . 

ومنها قوله سبحانه» « وَإذْ أذ رك من بني دم من ظَهُورهم ذريْمَهُمْ 4 إلى قولهء أن 
ولو يوم الْقيامة إن كُنَا غن هذا غافلين 4 .(1) ووجه الاستدلال بها انه أخذ ميثاقهم ثم 
آنساهم إِيَاه؛ فهم اليوم یفعلون ما كان منهم غير ذاكرين للميثاق؛ بل أكثرهم منکر له. 
ولعلهم لو ذَكَروهء لَوَقُوا به . فهم الآن غافلون عنه» بل جاهلون به قطعا . ثم يوم القيامة 
ید کُرهم إياه؛ ثم يُعاقبهم. وهذا تکلیف ما لا یطاق قطعاً. فليكن خلق الأفعال 
(۱) الأنعام ٤٤‏ . 
(۲) الأعراف ۱۸۲. 
(۳) الأعراف ۱۰۰. 
)٤(‏ راجع: صفحة ۲۱۵-۲۹۲ أعلاه. 
(۵) الأعراف .٠١١‏ 
(5) الاعراف ٠١١‏ . 
(۷) راجع: صفحة ۲۲۸ أعلاه. 
(8) الأعراف ۱۹۳ . 
)٩(‏ الأعراف ۱۷۲. 


۲۸۵ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
والتعذیب علیها کذلك؛ ولا فرق . 

ومنها قوله تعالی. « ولو شِئنا لرَفَعَْاهُ بها ولکنه أَخد 4 .(۱) تقدیره. والله اعلی 
"ولکنا لم شا أن ترفعه بها؛ فاخلد إلى الأرض وا هواه . فصار إخلاذه واتباعه هواه 
مرب على عدم مشيئة الله. فهو من باب الا کتفاء بالسیّب عن السبب لرفعه. وکذلك 
کل سبب اعتل الله به على خلقه هو مقدور له. 

ومنها قوله تعالى» طمن بهد ار مهدي ومن بل فيك هم الخاسرون » وقد 
ذرأتا لجهنم > الایة,(۲) 

ومنها قوله تعالی. « والذین کَذبوا یا متستدرجهم من حَيْثْ لا یعون ۳۱.4) وقد 
سبق تفصیل هذا الاستدراج في قوله» « وما سنا في فریتمن نی لا آخذنا أَهلَهًا 
بالبَأسَاءِ » الایة.(*) وهو اٍضلال بالتسبّب . 

ومنها قوله تعالی من یل ال فلا هادي لَه ويَدَرُهُمْ في طفانه يَعْمَهُونَ 4 ,(*) 

سورة الأنفال وبراءة 

ومنها قوله تعالی. وا میت ذ رَمَيْتَ رلک الله ری 4 ٠.‏ نمی الله سبحانه رمي 
نبیه علیه السلام بقوله» ها رمیّت 4» وأثبت بقوله إذ رَمَيْت . فقال العلماء: "الرمي 
لا بد فيه من قبض وإرسال, وهما من فعل اننبي عليه السلام؛ وتبلیغ وإصابق وهما من ۱ 
فعل الله سبحانه" . فعلی هذا القیاس: تکون الأفعال منسوبة إلى العبد بالکسب. وإلى 
رب بالخلق. أو یقال: مبادی الأفعال بعزم العبد وكسبه؛ وغایاتها بخلق الله 
ومعونته. وفي صدر الآية» طقلم تفتلوهُم ول الله هم 4 ؛ وهو قاطع في الباب. 

ومنها قوله سبحانه» «واغلصُوا اله حول بَيْن الْمَْءِ وقلبه .() يعني : بخلق 


.٠۷١ الأعراف‎ )۱( 


(۲) الأعراف ۱۷۹-۱۷۸ . 
(۳) الأعراف ۱۸۲ . 

. ۹4 الأعراف‎ )٤( 

. ۱۸١ الأعراف‎ )5( 

.١١ الانفال‎ )5١ 

(۷) الانفال ۲ . 


- ۲۸۱۰ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نحم الدین الطوفي 


الدواعي إلى ما يريد» والصوارف عما لا يريد. قال ابن عباس: "يحول بين الکافر 
وطاعته. والمؤمن ومعصیته )١(.‏ وقال مجاه : "یحول بينه وبين قلبه حتى لا يُعقل» ولا 
يدري ما یفعل ۲۱۰) وقيل: "يحول بين المؤهن واعتقاد الكفر وبين الکافر وبين الاعان . 
ومن براءة» « زین لهم سوء آعمالهم رال لا هدي لقع الکافرین 4 ٠".‏ وقد سبق مثلهاء 
والاستدلال به ,(*) 
ومنها قوله تعالی. « ولکن كرة لاثم فتْطهم وقیل افْعَدُوا معالقاعدین 4 .(*) 
تبطهم : "حل عزائمهم عن الجهاد» وزین لهم التخلّف" . وقیل: "أي بلسان القدرة 
الكونية" . فهذا قاطع في أن التکلیف والتکوین لا یتناقضان من الله سبحانه؛ لأنّه قال 
لهم بلسان التکلیف : جاهدواء وانهضوا مع رسول الله في سبیل الله" ؛ وقال لهم 
بلسان التكوين والقدر: "8 افغدوا مع القاعدين 4 . فکذلك يجوز أن یقول للعبد : "لا 
تزن" » ثم یخلق فيه الزنا؛ آو: "صل) ثم یثبّطه عن الصلاة. 
ومنها قوله تعالی» ١‏ فَأَعَمبَهُمْ نقافا في فلوبهم إلى یرمق ۲۱۱(.4) اي جَعَل الله النفاق 
في قلوبهم . وذلك اٍضلال لهم أو زيادة ٍضلال . 
ومنها قوله تعالى» « زضوا بأن يَكُونُوا نع الخوالف وطع4 .(۲) وفي التي بعدها 
بایات  /‏ وطبع الله على قلوبهم فهم لا یمود ۸(4) طلا يفقهون) )٩(.‏ وقد سبق معنى ۰ب 
"الطبع" ,(۱۰) 
(۱ رواه ابن آبي حاتم الرازي» التفسير» ۵ ۰۱۱۸۱-۰۱۱۸۵ 
(۲) مجاهد التفسیر ۰۱ ۲۱۱ . 
(۳) التوبة ۳۷. 
٤(‏ ) راجم: صفحة 4559 ۲۷۲-۲۷۱ أعلاه. 
(م) التوبة ٤١‏ . 
)5١(‏ التوبة ۷۷. 
(۷) التوبة ۰۸۷ 
(۸) التوبة .٩۳‏ 
)٩(‏ التوبة ۸۷. وفي الأصل: "لا یفقهون لا يعلمون '. والآية: « وطع على فلوبهم فهم لا هون 4 ر التوبة 
(AY‏ . 
(۱۰) راجع: صفحة ۲۲۱۵-۲۰۲ أعلاه. 


۲۸۷۰ 


ومنها قوله تعالی» وما كان الله يِل وم بعد إِذْ هداهم حتّى ین هم ما يمون .(۱) 
أخبر الله سبحانه أنه يضل من بَيّن له» فل یِتق. وذلك هو هداه لهم - أعني البیان - 
فاما قوله. < وذا ما آنزلت سُورة نُظر بعصم إلى بَعْض هل يراكم من حدم انصرفوا صرف 
الله فلوم ۲۱:4) فیحتمل أنه دعاء عليهم بصرف قلوبهم عن الاهتدای وما فى قلوب 
المؤمنين من الانشراح للآيات. ویحتمل آنه إخبارٌ من الله بسبحانه اه صرف قلوبهم 
ومتّها عن تلفّي الحق. وعلی التقديرين» فهي حجةٌ؛ لان دعاء الله واقع» وخبره صادق. 
سورة يونس عليه السلام 
۶‰ 4 
الانعام .(۶) 
ومنها قوله تعالى» « وال يدعو إلى دار الام ودي من یِشاء إلى صراطرشتتقیم 4 .(8) 
فأخبرأن دعاءه عام للناس؛ وهدايته خاصة عه شام وقد سبق أن مطابقة مقدوره 
الهو اي 610 
ومنها قوله تعالی. « كذلك حقَت" کلمت رب على لین فَسَقوا نم لا یرون 4 .(7) وهذا 
يکد ما ذکرناه. من وجوب مطابّقة مقدوره معلومّه. لا کلمته لا حَقَّتَ بعدم إمانهم, 
وجب أن يحول بينهم وبين الإيمان, لثلاً يؤمدرا؛ فيخالف الخبرٌ الب والعلم متعَلّقه . 
ومنها قوله سبحانه. « قل هل من شركائكم من يَهْدِي إلى الحق قل الله يدي للحق أَفَمَن 
يَهْدِي إلى الحق أحق أن یب آشن لا هدي إلا أن يُهْدَى 4 .(*) أي لا برشد الا أن پرشده الله 
(۱) التوبة .١١©‏ 
(۲) التوية ۱۲۷. 
(۳) يونس ۱۲. 
(۶4) راجم: صفحة ۲۸۰ أعلاه. 
(5) يونس ۲5. 
() راجع: صفحة ١١9‏ أعلاه. 
(۷) يونس ۳۳. 
(۸) يونس ۰.۳۵ 


- ۲۸۸۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 


إرشاداً كاملا بحيث يصح منه أن پرشد الناس. وان حمل الهدی" في هذه الآية على 
الإرشاد اجرد لم يكن حجة في الباب . 

ومنها قوله تعالی» « آفانت تمع الُمٌ).(١)‏ «أَقآنت تَهْدِي اي ۲۱(.4) أي أنهم 
صم عمي . فهو مغل قوله» له على قُُوبهم وغلی سهم وغلی أنصارهم غِشَارة » :(۳) 

ومنها قوله تعالی» « کُذلك نیع على قلوب المعّدین 4 .(4) 

ومنها قول موسی» « وفال مُوسى رتنا نك بت فرعو وَمَلاه نة رل في الْحيَاة الا 
نا ِمْضلوا عن سبیلك رتا اطمس على أمرالهم واشدذ على فلوبهم فلا منوا حى يروا الْعذاب 
الأليم4 .2*0 قال الله سبحانه : قد آجیّت «عُوَتگما 250.4 والسد على القلب فى معنی 
اختم علیه ومنعه من أن یستنیر بضیاء العفل . 

ومنها قوله تعالی. « لا الّذِينَ حَقّت عَلَيْهمْ کلمت رَبك لا يُؤمنون » ولو جاءتهم کل آیة حى 
يروا الغذاب اللیم ۲۲۱۰4 والاستدلال بها کالاستدلال بنظیرها في أوائل السورة. 

ومنها قوله سبحانه. « ولو شَاء رب لمن تن في الأرْض کلم جمیعا انت تُكْرهُ لاس حى 
يَكُونوا مُؤْمنِينَ 4 .(۸) وقد سبقت» ونظيرته من سورة الأنعام وهود.(*) ثم قال : وما 
كان تفس أن تومن إلا إذن الله ويَجْعَلُ الجر على لین لا یعون ۱۰(۰4) وقد سبقت 
نظيرتها في الأنعام في قوله» « یجغل ... الردخس ي ,(۱۱) 
(۱) يونس 8۲ . 
(۲) يونس ۳ . 
(۳) البقرة ۷. 
(0) يونس ۰.۷ 
(5) يونس ۸۸. 
(1) يونس 85. 
(۷) يونس ۹۷-٩۹٩‏ . 


(۸) يونس ۰.۹۹ 
8 راجم: صفحة ۰ أعلاه؛ و ۲۹۰ آدناه. 


(۱۰) يونس ۰۱۰۰ 
(۱۱) الأنعام ۱۲۵ . وفي الاصل: ویجعل" . وراجع: صفحة ۲۸۲ آعلاه. 


2۲۸۹۰ 


171 


درء القول القبيح بالتحسین والتقبيح نحم الدين الطوفي 
سورة هود عليه السلام 

فمنها قوله تعالی. ما کانوا يَسْتَطِيعُونَ السّمْعٌ وَمَا کانوا يُنْصِرُونَ 4 .(۱) یحتمّل أن 
یجعل من أدلّة الباب على معنی أن الله سبحانه ما خُتّم على سمعهم وبصرهم 
صاروا لا یستطیعون سمعاً ولا ببصرون . وحقیقته اه اغلهم عن التدبیر والنظر؛ 
فصاروا کمن لا یسمع ولا يبصر؛ لأ سمعیم / وبصرهم لم ینفعهم؛ فصار کالعدوم 
المَعَدّر. ویحتمل أن یجعل ذلك مُثلا محضا؛ أي لبْخضهم القرآن والإيمان, لا 
یستطیعون سمعه وایصار من یدعوهم إليه؛ كما يقال : "ما استطيع أرى فلاتاًء ولا 
اسمع كلامّه . ولهذا قال بعد : ۵ مثل الفریقین كالأعمى وَالأصم وَالْبصير والسُميع هل يَسْتويان 
مغلا 6 ۲(۰) 

ومنها قوله سبحانه» ل وأوحي إلى نوح أنه أن یمن من مك الا من قد آنن 4 ۳۱۰) وقد مر 
الاستدلال به في تکلیف ما لا یطاق» وغیره (۶) 

ومنها قوله تعالی» « ما من دابا رخ بناصیها 200.4 اي قاهر لهاء فلا تتصرّف 
لا ما یصرفها فيه ويخلق فیها دواعيه. يدن على هذا آنها في سياق قول هود لقومه؛ 
« فكيدوني جَمِيِعًا نم لا تظرون » اي وكات عَلَى له ري ورم شا من دابة 9 هر خد 
بناصيّتها )5044 2 اي لا تفعلون بي إلا ما يقدره الله على آیدیکم . وحينعذ» یکون الفعل 
في الحقيقة من لا منکم. وأنا راض بما یکون من ربي عر وجل . 

ومنها قوله سبحانه» وَل شاء لك لَجَعَلَ لاس مد واحدة ولا یزالون مختلفین 4 
الایتین.(۷) وقد سبق الاستدلال بهما.(۸) 


(۱) هود ۲۰ . 

(؟) هود ع ۲ . 

(۳) هود ۳۹. 

٤(‏ ) راجع: صفحة ۱۱۷ أعلاه. 

ره ) هوداه. 

(1) هود ٥٦-0٥‏ . 
(۷) هود ۰۱۱۹-۱۱۸ 

(۸) راجع: صفحة ۲۸۰ ۲۸۹ أعلاه. 


- ۲۹۰ ۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 


سورة یوسف عليه السلام 

فمنها قوله تعالی « وال الب على ره 4 .(۱) وهو معنی قوله. إن اله بالغ 
مره 4 .0" 2 ومعنى ذلك أنه إذا أراد شيعا فو ا و تن 
يطابق معلومه السابق» لغلا يتناقض مقتضی صفاته الذاتية . وذلك يقتضي ما قلناه من 
]1 تقدير الأفعال وخلقه أطبق معلومه. 

ومنها قوله تعالى» « كذلك لنصرف عنه السُوء والفَحشاء 4 .(") ولغا صَرّف ذلك عنه 
بإظهار البرهان وخلق دواعي الترك . 

وقد أخبرني بعض من أثق به عن بعض من یثق به أنه قال : لت امراة. فلم أل بهاء 
حتى حصلتها في البيت . وقّدت منها مقع الرجل من امرأته» وتلقاء وجهي مرآ لأهلي . 
فعرض لي أن نَظرت إلى المرآة؛ فإذا صورتي صورة خنزير” . قال: فترکت ما آنا فيك ووقعت 
مغشياً علي . فلم استيقظ إل والمرأة قد ذَهَبت» وقد صار أهلي حوليء وكانوا یبا . 

قلت : فكما صرف عن بعض خلقه النحشاءً بهذه الدواعي والبراهین» وليس ذلك 
واجباً عليه» كذلك يوقع بعضّهم فيها بخلق دواعيها وترك ما رذع عنها و ذلك 
ا . والله أعلم . 

ومنها قوله» حكاية عن يوسف» »وال تمرف علي دشن مب هن إلى قوله» 
«( فاستجاب له ره فصرف هدن 4.(*) فصرّح یوسف بان الله سبحانه إن لم يَصرف 
عا حيدق رام نيه . لايقال: "الآية حجةٌ علیکم لأنه قال: 'إن لا تصرف عني 
أصب' "4 فدسب الصبو إلى نفسه؛ وهو مرادن" ؛ لا نقول : [نما نَسَب الصنبو إلى نفسه 
من حيث هو كسب له» على ما سبق في تفسير الكسب.(*) ونحن لا ننکر ذلك. لا 
اله ادّعاه خلقاً؛ إذ لو كان خلقاً له باختيار: لا كان لصترف الله وعدمه فيه تأثيرٌ. وما 
يدعونه من إعانة الله ولطفه تمويه را جم إلى حقيقة ما نقوله نحن. 
(۱) یوسف ۲۱. 
(۲) الطلاق ۳. 
(۳) یوسف ۲٤‏ . 
(۶) یوسف ۲-۳۲۲ . 


() راجع: صفحة ۱۱۷-۱4 اعلاه . 


- ۲٩۱۰ 


۱ب 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 


سورة ارعد 

فمنها قوله سبحانه؛ ١‏ وذا رال بقرم مرءا فلا مرد له ما هم من دونه من وال ۱(.۸) 
وهوء لكونه في سياق الشرط» عام في كل سرء جرَى على العبد من خارج نفسه» أو من 
فعله . وقد أخبر الله أن ما أراد من ذلك لا مرد له؛ فدل على اه بتقديره. / إذ لولم يكن 
بتقدیره» لجاز أن یریده فلا یکون؛ فیکون ١ا‏ أراده من ذلك ا فیخالف اا 

ومنها قوله سبحانه « قل له الق کل شيع .(۲) ونظیرها في سورة الزمر.(۳) وهو 
عام في الاعیان وال فعال . لكنْ الاعتراض عليه بأنّه عام مخصوص بذات الله سبحانه 
وصفاته» عند الثبتین لها. والعام(*) دلالت. على جمیع الافراد ظَنَيّةٌ لا قاطعةٌ. فإذا 
خص» ازدادت دلالته ضعفا؛ لوقوع الخلاف في بقائه حجة ام لاء وفي باه تیه از 
مجازاً. وبعقدیر بقائه حجة» يجوز تخصیص محل النزاع منه بدلیل. فنحن نحص 
أفعال العباد من هذا العموم بادلتنا السابقة . فیبقی افخلوق لله سبحانه. ما عدا ذاته 
وصفاته وأفعال خلقه. 

رامرات ان العام محجة بالبجملت سواء كانت دلالته قاطعة اواظطرية .وهو حجَه بعد 
االو و د محل(*) النزاع منه بدلیل جائز. لکن ادلتکم السابقة قد 
آجبنا عنها با مر وأكثرها لازم عليكم. 

ومنها قوله سبحانه» « فل له یل من َمَاءُ ويَهْدِي له من ناب .() وقد سبق لها 
نظاثر.۲۱) فان قيل: "رنب الهّدی على الانابة؛ فدل على اه لا بضل ويّهدي ابتدای 
بل مكافاة على الطاعة والمعصية"» قلنا: سذا سوال سبق» وجوابه . وهوإن ثبت ما 
ذكرتم» فالضلال والهداية وشبههما الذي ثرتبا عليه مخلوقات لله سبحانه. ویخص 


.١١دعرلا‎ )١( 


.١١ الرعد‎ )۲( 

(۳) راجع: صفحة ۳۱۰ أدناه. 
٤(‏ ) الأصل: العلم. 

(5) الأصل: مجلى. 

(5) الرعد ۲۷. 


(۷) راجع: صفحة ۲۷۰ أعلاه. 


اب 


هذا للکان ونحوه بان الراد "بهدي إليه من عَلم هلو ترگه واختیاره» لكان منيباً"» 
وقد سبق تقریره ۲۱۱ ثم نقول : إن رتّب الهداية على الإنابة» فقد رب الاستدلال على 
المشيئة الجردة؛ وهو الطلوب . 

ومنها قوله سبحانه» « آفلم نیس الذین آموا أن لو يَشَاءُ الله هى لاس جَمِيعًا ۲۱۰4) وقد 
سبق نظیرها في سورة يونس وهود علیهما السلام.(۳) 

ومنها قوله سبحانه» يلين فا رمع عدوا عن ال وف يل ال 
من هاد۱(.4*) فهذه الجملة كلها نصوص القصود. ٍذ تضمتت تزيينَ الکر لهم؛ والزین 
لهم ما الله» ومَّا الشيطان؛ بتقدير الله. كما سبق.(5) وأنهم صَّدُوا عن السبیل؛ 
والكلام فى الصّد SE CE‏ كمانم الا 
ويأتي في الکهف. إن شاء الله تعالى.(1) 

ومنها قوله سبحانه. « يَمْحُو ال ما شاه یت 4 .(۷) هذه من شبّه السالة؛ وليست 
اة فيو . لا جنس ما يمحوه ویثبته ليس متا فا ؛ مواز أنه يمحو ما یشاء ویثبت 
من الأرزاق والاجال أو القرآن نسخاً وإحكاما. لکن قد روي فى تأويلها آثار عن 
السلف. تدل على القصود. فروی عبد الرزاق» عن الشوري» عن ابن آبي لیلی» عن 
المنهال» عن سعيد بن جبير» عن ابن عبامر » في قوله» « يَمْحُو ال ما ياء یت 4 قال: 
"إلا الشقاء والسعادة والحياة والموت" .(4)اقلت: : يعني أن هذه الأشياء معلومةٌ عنده 
سبق بها علمه» ونفذت فیها مشیعته, فلا نتغیر. 

وروی عن(٩)‏ معمر بن سليمان» عن آبیه, قال : سكل ابن عباس عن "ام الکتاب" 
(۱) راجم: صفحة ۲۳۷-۲۳۰ اعلاه . 
(۲) الرعد ۰۳۱ 
(۳) راجع: صفحة ۲۸۹ ۲۹۰ آعلاه. 
(4) الرعد ۳۳. 
(ه) راجم: صفحة ۲۷۲-۲۷۱ اعلاه . 
(5) راجم: صفحة ۲۸۲ اعلاه, وصفحة ۲۹۹ آدذاه. 
(۷) الرعد ۳۹. 
(۸) الصنعاني التفسیر» ۰۱ ۰۳۳۸ 
)٩(‏ في الاصل: عن عن" . ولعل راویا سقط من «لسند . 


- ۲٩۳۰ 


1۱۳۲ 


درء القول القبيئح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 


فقال : قال كعب: "خَلّق الله اخلق» وعّلم ما هم عاملون. ثم قال لعلمه: "کر" فکان 
کتابا" .(۱) قلت: يعني قال لعلومه فیهم : "کن"؛ لان علمه سبحانه لا يفيل تاثیرً 

e (۳) 0‏ ر . وان 1 ا 
وإرادة وقدرة ؛ لآنه قدي . وإنما سمي المعلوم علما بجوزا. 

وروى عبد الرزّاق» / عن معم عن قتادة» عن لسن قال : مت كذ بالقدر» 
فقد كذب القرآن" .(۳) وهذا يدل على أن تاك الرسالة منحولةٌ على الحسن. 

ومنها قوله سبحانه» وَاللَهُيَحْكُمُ لا مشب لِحُكْمِهِ 4 .(*) وقد بينا أن تَعَلّى علم الله 
في الأزل بوقوع المعاصي يستلزم الحكم بهاء بمعنى القضاء والتقدير؛ لكلا يخالف العلم 
المعلوم؛ فلا يكون لذلك الحكم معقّب, أي ناقض. ويلزم من ذلك اه مقدر الأفعال 
وموجدها. والله أعلم. 

فمنها قوله تعالى» 9 وما أَرْسَلنَا من رُسُول إلا بان قَوْمِه لین هم فَمُضبلُ الله من يَشَاءْ 
َيَهْدِي من يشاء وَهُوَ الععزيز الحكيم 2*(.4 رقد ذكر في آخر السورة. 8 ویضل الل 
الظالِمِنَ4 .(۲) فللخصم أن يقول: 'قوله» ' يضل من يَشَاء" ؛ عام؛ وقوله» "یضل الله 
الظّلمينَ" ؛ خاص؛ فتقدم. وحینگذ. ما اضل الا ظالما" . لكن قد سبق الجواب عن هذا 
مستوفى .۲۱) 

ومنها قوله. © وما لا ألا َكَل على الله وقد هدانا سا 4 .(۸) وإذا كان هو الذي هدى 
الرسل. جاز أن يكون هو الذي أضل الکفار. وقد دل على وقوعه النصوص. فان العبد 
هو هادي نفسه عند الخصم» كما أنه مضلها وهذه الآية ونحوها ترد عليه. 
(۱) الصنعاني» التفسیر» ۰۳۳۸۰۱ 
(۲) الاصل: القدرة. 
)۳( الصنعاني التة لتفسین ۰۱ ۳۳۹ . 
٤(‏ ) الرعد ۱ . 
ره) إبراهيم ٤‏ . 
(5) براهیم ۲۷ . 
(۷) راجع: صفحة ۲۳۲-۲۳۱ اعلاه . 
(۸) إبراهيم ۱۲. 


- ۲۹۶۰ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 

ومنها قوله تعالی» حكاية عن الضعفاء والستکبرین» إا کالم تا فهل آنم شون 
نا من عاب الله من شي قالوا لو دان هیک .۲۱۱ وأقرّهم الله على هذاء ولم 
ینکر علیهم كما انگر على القائل» ٠‏ لو أن الله هداني لكت من الْسُفین 4 ۰ هذا 
آراد نفی نفي الورشاد اجرد؛ فكذابه الله بقوله» ط بلی فد جَاءك آياتي 25064 وئولعك آرادوا 
الهدى الکامل الصاحب بالتوفیق؛ فلم يكذبهم . وتبين بهذا آن(*) قول ی 
بعد هذاء فلا توموني ولو سکم 0(.4) معناه على كسبكم" > على ما سبق 
تفسيره» أو علی نکم لو ترکتم مختارین» لمصیتم كما سبق .() 

ومنها قوله تعالى» > بت الله اين آمنوا بالقول بت في الْحَياة اليا وف الآخرة وله 
اللّهُ الظالمین ویعَل الله ما یشاء 4 ۰ وليس اعد هذا بصریح في إثبات القدر. 


سور احجر 
فمنها قوله سبحانه. تسه في فأوب امین 4 .(۸) اختلف في الضمير في 
CE‏ . فقيل : : هو ضمير الذ کر " ني انا نحن ترلتا الذأکر 4 ۰ وهو الظاهی 


بدلیل قوله في الشعرا» لسکا 1١‏ فهو ضمیره؛ لان السیاق له وهو 
قرب مكنا . ومعنی الاية على هذا: نا سلکنا القرآن في قلوب الکقار كما سلکناه 


في قلوب الومدین؛ لعقوم الحجة عليهم فر في کفرهم وتکذیبهم" . ومعنی سلکه في 
قلوبهم ‏ ٍسماعهم إِيّاه حتی وصلت «عانیه بواسطة الفاظه إلى قلوبهه" , قلت : 


لكنه منعهم فهمه وقبوله بالأكنة التي جعلواء والختم والطبع على قلوبهم. 
(۱) إبراهيم ١؟.‏ 

(۲) الزمرلاه. 

(۳) الزمروه. 

(4) لاصل: بهذان . 

(ه) إبراهيم ۲۲. 

(5) راجع: صفحة ۲۳۱-۲۳۵ أعلاه. 
(۷) إبراهيم ۲۷ . 

(۸) امحجر ۱۲. 

)٩(‏ الحجر؟ة. 

(۱۰) الشعراء ۲۰۰ 


- ۲۹۵ - 


۲ب 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 


وقیل : الضمیر للکفر والشرك . روی ءبد الرزاق» عن الشوري» عن حميد» عن 
الحسن» في قوله» « کذلك سَلْكْنَاهُ في فوب الْمُجْرمِينَ4» قال : "الشرك" . وروی عن 
مَعم عن قتادة» / قال: "إذا کذبوا سل ال في قلوبهم أن لا يؤمنوا به" 2١١.‏ قال 
بعض الفسرین: "معناه: كما سك الکف. والتكذيب في قلوب الاولین» يَسلّكه في 
قلوب هؤلاء؛ فلا یمنون به [ اي ] بمحمدء أو بالقرآن» أو بهما؛ وهما متلازمان ' . 

ومنها قوله تعالی. حكاية عن إبليس» ربا بما أَغْوَيْتِي 210.4 وقد سبق وجه 
الاستدلال بها في سورة الأعراف .(۳) 

سورة اللحل 

فمنها قوله تعالی» «وغلی الله فص السببل ومنها جَائرٌ ولو شاء لَهَدَاكُمْ أجمعین 4 )٩(.‏ 
وقد سبق نظیرها ووجه الاستدلال به .(°) 

ومنها قوله تعالی» « ولد با في کلم رَسُولاً أن اغبدوا الله َاجتبُوا الطغرت فمنهم من 
هَدى الله وَمنْهُم من حَقّت عليه الضلالة 4 .(0) e‏ ها هنا الهدی التام» وهو 
الارشاد الصاحب بالتوفیق؛ لا الارشاد اجرد حَصّل للجمیع» وبه قامت الحجَّةٌ على 
الخلق. و ظحَقّت عله الضّلالة 4» يعني من الل. بقضائه وقدره» كما سبق .(۷) 

ومنها قوله تعالی» إن تخرص على هُدَادُمْ إن الله لا يُهْدَى من یل 4 (۸) على قراءة 
من بتى آیهدی" لما لم یسم فاعله .(۲) و "یضل"» من الرباعي. فهو في معنی قوله» 
ومن يطلل الله ما لَه من هاد ۲۱۱۱44 أي "لا یهدی من الخلق من اضله الله" ؛ أو "من 
بضله الله ابید ۱ ۱ 
(۱) الخبران في : الصنعاني» التفسير» ۱ ۰۳۹۲-۳۶۵ 
(۲) الحجر؟ة”. 


(۳) راجع: صفحة ۲۸-۲۸۳ أعلاه. 

(4) النحل ٩‏ . وفي الاصل: "وله منها" . 
(5) راجع: صفحة 4789 ١98459٠.‏ أعلاه. 
59) النحل 75. 

(۷) راجع: صفحة ۲۲۰ أعلاه. 

(۸) النحل ۳۷. 

۰.۳۰ ۰۲ راجع: ابن الجزري» النشر»‎ )٩( 
.۳۳ الرعد ۳۳ الزمر ۲۳ ۳۲؛ غافر‎ )۱۰( 


- 1 1۰- 


بها يتوقف على ثبوت إرادة الله جمیع الکائنات. وقد سبق الکلام فيه .(۲) فاذا ثبت» قلنا: 
الکفر مراد لله؛ وکل مراد لله فإنما یوجد بعکوینه؛ فالکفر یوجد بتکوینه. 

ومنها قوله تعالی» « وما بكم من عم فمن الله ۳(۰) والإيمان والهدی أكبر النعم؛ 
فهما من الله؛ بمعنى أنه خلقهما فیهم عقب الارشاد إليهما والتوفیق لهما. وعند 
الخصم, إن الانسان يهدي نفسّه ویضآها؛ ولولا ذلك, لما قامت عليه اجه . قلت : وإذا 
كان النعم منه سبحانه, فکذا النقم؛ والضلال 'عظمها. 

ومنها قوله تعالى» ‏ ولو شاء ال لجعلكم أ واجدة ولکن بعبل من يَشَاءُ ودي من يََاء 
ولتسألن عَمّا كنتم تغملون 4 .(*) وقد سبق لها نظاثر ,(۶) 

ومنها قوله تعالی. إل الّذِينَ لا يوّمنون بيات الله لا يديهم ال ۲۱.4) فدل على ان 
الهداية وسلبها منه سبحانه . 

ومنها قوله تعالى» « أوليك الذين طبع الله على قلوبهم سنمهم وأْصارجم وأوئیك هم 
الْعَافلُون4 ."2 قلت: والله هو الذي آغفلهم؛ بدلیل قوله» »ولا طم من أَعْفَلا قلْبَهُ عن 
ذکرنا 4 .(۸) وقد سبقت الاية ونظائرها أوّل البفرة,(٩)‏ 


ومنها قوله» في حق إبراهيم» جاه وَهَدَاهُ إلى صراطرشتتقیم .۱۱۱ وقد سبق قول 
إبراهيم» لين لم يَْدِنِي ري لأكونن من الم الاين 21١0.‏ 
(۲) راجع: صفحة ۲۹۲ أعلاه. 
(۳) النحل ۵۳. 
(4) النحل ۹۳. 
() راجع: صفحة ۲۸۹؛ ۲*۰ ۲۹۲۲۹۳ اعلاه. 
(5) النحل 4 ۱۰. 
(۷) النحل ۰.۱۰۸ 
(۸) الکهف ۰۲۸ 
)٩(‏ وراجع: صفحة ۱۲ ۲۱۵-۲ اعلاه . 
(۱۰) النحل ۰۱۲۱ 


0 الانعام ۷۷. وراجع : صفحة ۲۷۹ اعلاه. 


- ۲ ٩۷ - 


1۱۳۳ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 


سورة بني إسرائيل؛ علمى صاخیهم السلام 

فمنها قوله تعالی. « وذا ردنا أن نهلك قَرِيّة | نا مترّفیها ففستقوا فیها )١(.4‏ کثر 
النزاع في هذه الآية. فقرأ بعض القراء "م" بالتشدید من الامرة والتامی وهي 
الولاية؛ أي 'وليناهم أمرهاء ل ان الوا سیب ترت الفسق؛ لأجل القدرة 
التي تصحح مقتضى الشهوات . 

وقرا بعضهم اما :باد والتخفیف. و أمرنا بغیر مد عرض 'كدرنا املّها؛ 
ففسقوا" ۲(۰) والكثرة» مع الطباع الرديعة» سبب للفسق أيضاً. ولذلك كانت الإمامة 
واجبة على الأمّة للصلاح؛ والعدل بين الناس» ودفع الظلم . روی عبد الرزاق» عن 
معمر عن قتادة» قال : E‏ 

لاي ی ی ی الاير ضد النهي . وحقيقة اللفظ» "قلنا لهم : 
افسقوا ". إل إنها غير مرادة قطعا ؛ لقوله تعای» إن الله لا یأر بالفَخشاء 4 .(*) فلا بد 
من حملها على المجاز. فقال الزمخشري: "معناه إن الله آنعم عليهم لیشکروا؛ فجعلوا 
ال ا لبطر .(*2 وقال غيره: "آمرذاهم بالطاع فخالفوا؛ ففسقوا باخالفة؛ 
فحق عليهم القول بذلك" . 

وهي على هذین الوجهین حجةٌ في في الباب» تقریرها ما سبق» من أن فسقهم كان 
معلوماً لله . فامرهم بالطاعة» مع العلم شالفتهم. اضطرار لهم إلى اه تم 
العسبب. ولنا آذ نحمل الم هنا على الام الكوني؛ اي امرناهم بلسان العکوین» 
ففسقواء لتبلّغ علیهم حجتناء وتنفذ فیهم «شیفتنا, كما سبق في قوله تعالی» « ولکن 
رة اللّهُ ابعانهم فبْطهم وقیل افعدوا مع القاعدين 200.4 وهذا أوضح التاویلات على راي 
09 ۱ 
(۱) الاسراء ۰۱۲ 
۲ راجع : ابن الجزري» النشر ۰۲ ۳۰۰۲ . 
(۳) الصنعانی التفسیر ۰۱ ۳۷۰. 
(:) الاعراف ۰۲۸ 
(5) الزمخشريء الكشاف, ۰۰۰۳ 


7) التوبة 45 . وراجع صفحة ۲۸۷ أعلاه. 


-5548- 


ومنها قوله سبحانه؛ « وَجَعَلنا على فلوبهم أكثة أن يَفْقَهُوهُ رفي آذانهم ورا .() وهي 
ونظائرها في معنی الختم والطبع؛ وقد سبق ول البقرة .(۲۱) 

ومنها قوله تعالى» إن عبابي ليس لك عایهم سلطانْ  ٠.‏ ونظیرها في سورة الحجر. 
ووجه دلالتها أنه سبحانه جعل لنفسه عباد اختص بهی وأصفاهم لیف وعصمهم من 
الشیطان قبل خلقهم. وآخرین غاوین أبع‌دهم وأبغضهم؛ ولو ترکوا واختیارهم في 
أفعالهم» مع ظهور آیات الله وقوارع معجزانه» لهدوا آنفسهم. فما کانوا غاوين ضالين 
إلا بقضائه وقدره . وقد سبقت هذه الطريقة ,(۶) 

ومنها قوله سبحانه؛ « ولولا أن تبتناك لد كدت ترکن إِلَيْهِمْ شيا یلا 4 .20 و تثبيته" 
هو خلق الثبات فيه بواسطة خلق داعیه فیه . فمّن لا ِتّبته الله؛ يرتد عن دینه. وقد 
سبق أنه لا فرق بين فعل القبيح وبين تر منعه من القادر على ذلك . فإذا جاز ترك 
العصمة من الكفر» جاز خلق الکفر .۲۱) والمه أعلم. 

ومنها قوله تعالى» ومن يد له فهو مهد وم يطلل فن تج لهم باه من 
دونه ۲(.4) وقد سبق لها نظائر.(۸) 

سورة الكهف 

: فمنها قوله تعالى» ظ وزدناهم هدی » ورنطنا على قلوبهم ۱(.4) أي ثبتناهم على 
الهدى لعلاً یضرا كما ضل قومهم. 

ومنها قوله من يهد الله فهو مهد وم بل فلن تجد وا مدا 2٠١0.4‏ وهي 
كنظائرها( 2١ ١‏ من النصوص القواطع في الباب . 
(۱) الإسراء 15 . 
(۲) راجع صفحة ۲۰۱۵-۲۰۲ أعلاه. 
(؟) الإسراء 15 . 
(۶) راجع صفحة ۲۲۰-۲۱۷ أعلاه. 
ره ) الاسراء 4 ۷. 
(۷) الإسراء ۹۷. 
(۸) راجع صفحة ۲۸۲ اعلاه . 
(9) الکهف ۰۱-۱۳ 
(۱۰) الکهف ۰۱۷ 
(۱۱) الاصل: نظائرها. 


۲۹۹ 


۳ب 


ومنها قوله تعالی» 9 ولا تقولن لشیء ان فاعل ذلك غدا + إلا أن یشاء له 4 إلى قوله 
لوف عسی أن هدن ني أرب من هذا زد 4 2١0.‏ فاخبر أن بدون مشيعته لا يعم ام 
وقد دل عليه سبب الآية / وأمر النبي عليه اسلام أن تُمَرَجَى الهدايةٌ من الله سبحانه . 

ومنها قوله تعالی» ولا تطع من أََْلنا لبه عن كرا رایع هراد ۰ ومعنى "أغفلنا" : 
مو قلبه عن ذکرنا ؛ کقوله مرك لله رتهم ۰ « وأضلة له اله علی علم .(8) 
وحمل لزسخشري اف 4 على معني ل ا »أو 


۲ م 


آوجدناه غافلا ؛ کقولك " وز وآبخلته وأجبنته" » أي وجدته كذلك؛ آو من 


آغقل إبله" » إذالم یجعل لها سمة تعرف بها . کانه سبحانه لم یسم قلبه بالذ کر ولم 
يجعله ممن كُتب في قلوبهم الإيمان. 5 ) قلت : والأول والاخر تسلیم لما نقوله. والثاني 
خلاف الظاهر. ثم هو غير مناف؛ لجواز أن تجده غافلاً» لكونه خَلّق فيه الغفلة. 

فأما قرف واه هَوَاهُ 4+ ولم یقل؛ فاتبع" ؛ لان الراد اجتمع له الأمران: إغفالنا له 
بالخلق» واتّباعه هواه بالکسب . ولم ترد الأخبارٌ بان الاغفال سبب اتباع الهوی وان 
كان في نفس الأمر كذلك . 

ومنها قوله سبحانه؛ «ولولا لد دخلت جنتد فلت ما شاء الله لا رة إلا باللّه» .250 
وتقديره "ما شاء الله كان" » كما هو مستفبض على السنة الناس. 

ومنها قوله تعالى» ١‏ وَمَن أَظَلَمُ من ذَكْرٌ یات رَه فاغرض عنها ونسي ما مت یداه إن جعلنا 
على قلوبهم أكنة أن يَفْقَهُوهُ وفي آذانهم وفرا 4 . نم اكد ذلك بقوله» وان مهم ی الْهُدَى فلن 
دا إذا أبَدَا4 .(") وهذا جزم منه بانهم لا يهتدون في المستقبل. ولولا أنه المانع لهی 
لا وثق حتى جرم بهذا الجزم. فإن قيل: "وثوقه مستند إلى العلم"» قلنا: فقد بَيْنَا أن 
القدور منهم يجب مطابقته للعلم . ولأ جاز ان لا يُطابق؛ فينقلب العلم جهلا 
(۱) الكهف ۲٤-۲۳‏ . 
(۲) الکهف ۰۲۸ 
(۳) التوبة ۱۲۷. 
(4) الجاثية ۲۳. 
(۵) الزمخشري الكشاف» ۰۳ ۵۸۲. 
(5) الکهف ۳۹. 
(۷) الکهف ٥۷‏ . 


لوآ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح مجم الدين الطوفي 


سورة مريم عليها وعلى ابنها السلام 

فمنها قوله تعالی» حكاية عن المسيح» «وجَعني مرک نما كت 4» إلى قوله» ط وَلَم 
يَحَعلنِي جبارا شقا 2١١.4‏ فدل على أن کل مَن كان جبارا شقَياًء فان الله جَعلّه كذلك. 
وهذا مما لا يحتمل تأويلاً. إلا إن يقال: "-نذله, فتَجبّر"؛ وهو جُعل بالتسبّب؛ فلا 
فرق . 

ومنها قوله تعالى» « لم تر ناسنا لاهن علی الکافرین نورهم را 2١0.4‏ وهو إضلال 
بالتسبب . 

سورة طه لم نعد فیها من أدلّة الاثبات شعاً. وكذلك سورة الأنبياء. 

سورة احج 

فمنها قوله تعالی. ‏ وکذلك أنرلاه يات نات وان له يعدي من بريد .() وقد سبق 
نظیرها.(۶) ۱ 

ومنها قوله تعالی. « وَهُدوا إلى الطْيّب من القَؤل وَهُدُوا إلى صراط الحمید 200.4 فبتى 
الفعل لما لم یسم فاعلّه . فدّل على أن الفاعل للهداية فیهم غیرهم . ولیس إلا الله 
سبحانه . فالضلال كذلك؛ لأنهما سواء عند الخصم . 

ومنها قوله سبحانه» « وما سنا من قبلا من سول ولا نبي إلا إذا تمن أَلْقى الشیّطان في 
یه فیس له ما يقي الشيْطَانُ نم بخکم اله آباته 4 . ثم قال : «لیجغل ما يلقي الشَيْطَانُ فة 
دين في فلوبهم مُرَض وَالْقَاسيّة فلوبهم 4 .(۱) وکان إلقاء الشیطان اله شه صوتّه بصوت 
رسول الله» وهو یتلو سورة النجم. حتی وص إلى قوله» وة الال الأخْرَى ۷(4) آلقی 
الشيطان» "تلك الغرانیق العلّی(۸) ان شفاعتهم لثرتجی" . فافتعدت قریش بذلك, وقالوا: 
(۱) مرم ۳۲۳۳۱. 


(۲) مرم ۰۸۲ 

(۳) الحج ۰.۱۰ 

(4) راجع: صفحة ۲۷۰ اعلاه. 
ره ) الحج 4 ۲. 

(5) الحج ۵۳۲-۵۲. 

(۷) النجم ۲۰. 

(8) الاصل: لعلى. 


لالم 


ل 


اعترف محمد بفضل ۲ آلهتنا» وذگرها بخیر" فاد بعض من کان / اسلم)» وامتنع من 
كان عزم على الإسلام منهم. فاخبر الله سب‌عانه أله قدر ذلك لیفتتنوا؛ فهذا اضلال من 
الله لهم قطعاً. ۱ 
ومنها قوله» جو الاد اين نوا إلى مبراطرشتقيم 6 210 فحّص بهدايته الخاصة 
المنین. ثم قال: ل ولا یرال الْذِينَ کفرّوا في مرية من ۲۱:4) أخبر بدوام ضلالهم في 
الستقبل. ولا سبيل إلى مطابّقة الخبر لا بإضلالهم» بحکم القضاء والقدر. 
سورة |.ؤمنون 
فمنها قوله تعالی» ‏ قَالوا ربا عبت علینا شفوتنا 4 , يعني التي کتبت علینا في سابق 
علمك. ذإ وکا فا این » بتقد يرك علینا (۲) والاستدلال بها سبق غیر موضع.(*) 
سورة النور 
فمنها قوله تعالی» وولا فطل الله عَلَيكُمْ ورَحْمَتَهُ ما رَكَى منکم من آخد ید نکن الله 
كي من يَشَاء 4 .(°) وهي معنی قوله» یضل الله من یشاء هدي من يَشَاءُ ۱۱,4) وقوله» 
٠‏ ولولا فضل الله علیکم ورحمته لانبعتم الیطان إلا ليلاي ,(۷) 
ومنها قوله تعالی. « وَمَن لّمْ يَجْعَلِ له له نوا فما لَه من ور .(۸) وهي کقوله. « من 
يُضلِل الله فلا هادي له )٩۱:4‏ لأن الراد بالنور" هنا الایمان . 
ومنها قوله تعالی. وال نَُدي من يَشَاء إلى صراط مُسْمَقِيم 2١١0.4‏ وسبق نظیرها 
والاستدلال به :(۱۱) ۱ 


(۱) اج 4 ه. 

۲۱( الحج ۵ . 

. ٠١١ الومنون‎ )۳( 

(4) راجع: صفحة ۲۲۰-۲۱۷ أعلاه. 
(ه) النور ۲۱ . 

(5) المدثر ۳۱ 

(۷) النساء ۰۸۳ 

(۸) النور 4۰ . 

. ۱۸١ الاعراف‎ )٩( 

(۱۰) النور "۶ . 

(۱۱) وراجع: صفحة ۳۰۱ آعلاه. 


eS 


سورة انفرقان 
فمنها قوله تعالی. « وخلق کل شيء فقدر؛ تقدیرا 4 ۰ والاستدلال بعمومها؛ وهو 
آقوی من عموم قوله» طقل اله خالق کل شيع(" لان الفعل آقوی من اسم الفاعل . 
وقد سبق الاعتراض عليه والجواب عنه فى الرعد .(۳) 
سورة الشعراء 
فمنها قول إبراهيم» الي خلقبي فهو يَهْدِين4(.4) وقد سبق قوله» وقد 
هدان 204 « لين لم بدني بي کون من الم الان 250.4 فى الأنعام. 
ومنها قوله» كَذَلِكَ سكناه في قلوب الْمُجْرمِينَ » لا يُؤْمنُونَ به حى یروا العذاب 
الأليم ٠.4‏ وقد سبق الکلام على نظیرها فى سورة الحجر.(8) 
سورة لدمل 
فمنها قوله تعالی. ال لین لا نون بالآخرة زا هم أعْمَالَهُمْ فَهُمْ يَعْمَهُونَي )٩(.‏ 
وقد سبق لها نظائر.( )١١‏ 
ومنها قوله تعالی. ل رَجَدتُهَا وَقَوْمَهَا يَجْدُودَ لِلشمْس من دُون له ونم الشَيْطَانُ 
عْمَالَهُمْ قَصدَّهُمْ عن السّبيل فَهُم لا يَهْسَدُونَ» .' )١١‏ فالله سبحانه هو الذي زین للشيطان 
أن زین لهم اعمالهم. وزین لهم أن تابعوا الشيطات؛ بدليل قوله» « وأجلِب عَلَيْهِم بخَيْلِكَ 
(۱) الفرقان ۲. 
(۲) الرعد ١١‏ . 


(۳) وراجم: صفحة ۲۹۲ أعلاه. 

.۷۸ الشعراء‎ ) ٤( 

(5) الانعام ۸۰. 

(5) الانعام ۰۷۷ 

(۷) الشعراء ۰۲۰۱-۲۰۰ 

(۸) وراجع: صفحة ۲۹۲-۲۹۰ اعلاه . 
)٩(‏ النمل 4. 

)٠١(‏ وراجع: صفحة ۲۸۰ آعلاه. 


(۱۱) النمل ۲ . 


۳۰۳ 


ء ۳ب 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 
ورجلك ۲۱۱۰4 وقوله. أا أَرْسَلْنَا الشَیّاطبن على الکافرین 4 ."2 فکان الله سبحانه هو 
الذي رين للجمیع اعمالهم؛ بدلیل قوله. ريا لهم الم 4 . لكن تزيينَ الله سبحانه 
بالقضاء والقدر وخلق الدواعي» وتزیین الميطان بالوسوسة والاغواء. 

ومنها قول صالح لقومه» بل انعم قوم تون ۲۳۱۰4 فلم یسم الفاعل. فالفاعل لهم 
ما الله» کقوله « زین لَهُمْ أَعْمَالَهُمْ ۱(.4) وقول موسی. 9 إن هي إلا فك 20044 أو 
الشیطان بقضاء الله» لا سبق آنفاً.(7) وعلی التقدیرین ففتنتهم مضافةٌ إلى الله 
E‏ 

سورذ القصص 

فمنها قوله تعالى» / لك لا تهدي مَن أَحْبَبْت ولکن الله بَهُدي من يَشَاءُ وه اعم 
امین 4 .(۷) 

ومنها قوله سبحانه. « ورب یلق ما يَدَاءُ ويَحَْارُ ما كان هم الْخيرة 4 إلى قوله» وله 
الْحُكُمُ وله تجوت .۸۱ وجه دلالعها أله نَقَى الخيرة نفياً عامَاً؛ فیتناول نفي خيرتهم 
في أفعالهم. فدل على أن العبد غير مخنار عملاً؛ بمقتضى قوله» ورك یلق ما يَشَاءْ 
وَيَخْسَارٌ) . ثم أكد ذلك بقوله؛ وله احکُمْ4؛ أي جميع الحكم؛ فلا حکم إلا له 
سبحانه . ولو كان العبد موجداً لآفعاله» لكان حاكماً على نفسه؛ فلا يكون الحُكم كله 
لله؛ وهو خلاف النص. وأيضاًء كما اد عبد آحدنا لا يَتصرّف إلا بإذنه التكليفي 
الخطابي؛ كذلك عبد الله لا یتصرف لا بامره الکوني ادر 


. ٠٤ الإسراء‎ )۱( 

(۲) مرم ۸۳. 

(۳) النمل ۷ . 

(4) النمل 4. 

. ٠١١ الاعراف‎ )۵( 

() وراجم: صفحة ۲۷۲-۲۷۱ اعلاه . 
(۷) القصص ۵۰۰ . 

(8) القصص ۰۷۰۱-۰۱۸ 


۲ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدين الطوفي 


سورة العکبوت 

فمنها قوله تعالی « یدب من شاء وحم مَن يَشَاءُ 4 .() جعل مناط العذاب 
والرحمة مشیفته لا غير. نعم» جعل الطاءةً والمعصية سبباً تعلّقت به مشيكةٌ إقامة 
للعدل الظاهن لنفور عقول الجهال» كالقدرية ونحوهم» من عدله الباطن. وهو ما أشرنا 
إليه من تصرفه الكوني. 

ومنها قوله تعالی» وین جاو فنا دهم ناك .0 "2 فهدايته هم إلى سل 
وان کات مر تہ علق یاد ف لک ماد افيه من له اه کرک أن 
يكون هو الهادي لهم إلى السبب والسبّب وعند اخصم إن العبد هذى نفسّه في 
الجهاد إلى الله؛ فکافاه الله على ذلك بان هداه سبل . وإذا ثبت ذلك في طرق الهدى, 
فطرق الضلال مثله . 

سورة ااروم 

فمنها قوله تعالی. «فمن يَهْدِي من أطل اله ."2 وقد سبق نظیرها في غير 
موضع .(*) 

ومنها قوله تعالى» كَذلِك یبال على قلوب اين لا یمن 4 .(۱*) وقد سبق 
نظیرها,(۱) 

سورة لقمان 

فمنها قوله تعالی « وما تدري نفس مٌاذا كسب غدا 2(.4) نَبّه الله سبحانه بذلك 
[علی ] الحجّة الشهورة للمتكلمين في هذه السالة. وهي : لو كان العبد خالقاً لأفعالهء 
(۱) العنكبوت ۲١‏ . 
(۲) العنكبوت 59. 
(۳) الروم ۲۹ . 
(4) راجع: صفحة 4لا؟؛ ۲۷۵ ۲۷۱ أعلاه. 
(ه) الروم 5ه. 
)٦(‏ راجع: صفحة 550-5755 أعلاه. 
(۷) لقمان ۳٤‏ . 


Tuo 


۱۳۰۵ 


لكان عالا بتفاصیلها وبلوازمها» من زماذها ومکانها؛ واللازم باطل؛ فالملزوم كذلك. 
وعليها اعتراضات» ولها جواب؛ مذ كور ذاث في کتبهم. 
سورة السجدة 

فمنها قوله تعالی» « ولو شتا نا هل تفس هداها ولکن حَق الْقَوْلَ مني لام 
جهنم من الْجة والئّاس أَجْمَعِينَ 4 2١١.‏ والاهتدلال بها من حيث المشيئة والعلم كما 
۳ 

سورة لأحزاب 

فمنها قوله تعالی. < وَاللَهُ تقول الحق و يَْدِي السّیل 4 .(") 

ومنها قوله سبحانه 8 وکان مر له مَنْعُولاً 4 .(*) أي مامور الله محتوم الوقوع؛ 
كقولناء "ما شاء الله كان" . وقد تنوزد(*) في أن الأمر بمعنى الأمور؛ لائه مجاژ 
والأصل الحقيقة . وظاهر الآية عند الانصاف ما ذكرناه. ومّن يُثبت لله سبحانه كلاماً ذا 
سيغة(5) یحتج بهذه على أنه مخلوق» حملا للأمر على الصيغة. وهو تیه عن المراد 
بالآية؛ بدليل قوله بعد ل وکان مر الله قَدرُ دور 4 ۷(۰) فإنّه ظاهن إن لم يكن / نصا 
فیما ذکرنا. 

ومنها قوله تعالىء «یا ها اذین هوا الوا الله وَقُولُوا فلا مدیدا » يصح کم 
َعمالکُم 4 .(*) وهی بالنظر إليها لا غیر: مشتركة الدلالة؛ لاحتمال أن المراد: "یخلق 
اعمالکم فيكم صالة" أو آیلطف لكنم حتی تخلقوها صالة" . لکن التصوص 
(۱) السجدة ۱۳. 
(۲ راجع: صفحة ١١9‏ اعلاه . 
(۳) الاحزاب ٤‏ . 
)2 الأحزاب ۳۷ . 
(5) الأصل: تنازع. 
(5) الأصل: صنعة. 
66 الأحزاب ۰۳۸ 


(^A)‏ الأحزاب .لا الا. 


- ۳۰ - 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح مجم الدين الطوفي 
السابقة» وقوله» ای کل شیء):(۱) رل کل ی ,(۱) 3إ کل شین قا 
بقدر ۲۲۱4 یبین أن المراد بالتقدير الاوّل . 

سورة سب تال و شا نرید . 


سورة اللائكة 
فمنها قوله سبحانه. « هل من خالق غر الله 4 ۰( وهو استفهام بمعنى النفي؛ 
تقدیر : لیس من خالق"» أو لا الق( الله ؛ تفی جنس اشالق سواه. واقعال 
العباد مخلوقةً) باتفاق)؛ ما النزاع في خالة ها من هو. فیجب أن یکون هو الله الذي 
7 
۱ کلمته؛ كن پر . ووجه ار 
۱ 
روی عبد الررّاق» قال : أنا مُْمَ عن ماصو أن ابن مسعود قال لأصحابه: :نعم 
القوم أنتم» لولا آيةٌ في ياسين» « لَقَدْ سبق القول ل على آکترهم فَهُمْ لا يؤمنونً 4 ؛ وكان یقراها 
E‏ 
ومنها قوله تعالى» »ان جفنا في أعناقهم غالا .(*) هي كنايةٌ عن موانم القدرة لهم 
من الهداية . كأن القدرة تمنعهم عن ذلك منع ال صاحبه عن الانطلاق والاستقلال . 
وروی عبد الرزاق» قال : أنا معمَر عن قتادة: «فَهُم مُقَمَحُونَ24 قال عاو لون . 
(۱) الأنعام ؟١٠؛‏ الرعد 5١؟؛‏ الزمر ؟5؛ غافر 55 . 
(۲) الأنعام ۱۰۱ الفرقان ۲. 
(۳) القمر ٩‏ . 
(:) فاطر ۳. 


(1) راجع: صفحة ۱۱۹ اعلاه. 


۲۷۲( الصنعاني التفسیر؛ ۲ ۰ 


(۸) يس ۸. 


TeV 


درء القول القبيح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
وفي قوله» وَجَعَلنَا من بن دهم دا ومن خفهم سّدًا (۱) قال : "ضلالة" ,(۲) 

قلت : ثم قوله تعالی « فاأغشیناهم فهه لا یْصرون ۳(.4) كقوله» « وعلی أبصارهم 
او ۲۹:4 وكقوله: مب يف یلو :(8) 

ومنها قوله تعالی» « وسواء عليْهمْ آآنذرتهم أمْ لم تدهم لا يُوْمنُونَ ۲۱۱۰4 هي ونظیرتها 
في آول البقرة من حجج الباب؛ وتقریرها ما سبق .(۷) 

ومنها قوله تعالی» « یلیر من كَانَ حَيّا وَيَحِقَ لول على الکافرین ‏ .(۸) والمراد 'بالحي" 
هنا للومن» لقابلعه بانکافر. اي "کان حي القلب؛ یفهم ما بوعظ به وینظر وبتدبر . 
شَبّه الإيمان بالحياة. ثم الحياةٌ مخلوقةٌ لله سبحانه؛ فکذا الاعان في الجملة. ولاهل 
السنّة في أن الإيمان مخلوق ام لا كلام وتفه‌میل . 

سورة الصافات 

فمنها قوله تمالی» حكاية عن الکقار, 9 فَحَق غلینا قول ربا إا لذانقون 6 )٩(.‏ 
والاستدلال اکا 

ومنها قوله تعالى في شجرة الزقّوم» إلا جَعَلْنَاهَا فة لین 2١١0.‏ وهي الشجرة 
اللعونة في القرآن» المذ كورة في سورة سبح ن.() 

روى عبد الرزاق» قال: أنا مَعمَل عن قتادة» في قوله» «فتتة لظّالمين)؛ قال: 


"زادتهم تكذيباً حين أخبرهم أن في النار شجرة؛ فقالوا: "یخبرکم أن في النار شجرة؛ 


)١(‏ يس1. 
(۲) الصنعاني التفسیر» ۰۲ ٠٤١‏ . 
(۳) يس .٩‏ 


(ع) البقرة لا. 
(5) البقرة ۰۱۷۱ 


(5) يس ۰.۱۰ 
)¥( راجع: صفحة ۲۱۹ أعلاه. 
(۸) يس ۰۷۰ 


.۳۱ الصافات‎ )٩( 

(۱۰) راجع: صفحة ۳۰۷ اعلاه . 
(۱۱) الصافات 1۳ . 

(۱۲) راجع: الإسراء ۰۰ . 


- ۲۰۸۰ 


والتار تحرق الشجر . فاخبرهم أن غذاءها من النار" . ووجه دلالتها أنه آخبرهم ما لا 
تحتمله عقولهم ولم یبرهن لهم علیه مم علمه بانهم لا یومنون . فبالضرورة افتتنوا؛ 
وکانت فتنته سبحانه كما قال موسی : فإ إن هي الا فك 2١١.4‏ | 


ومنها قوله تعالی» حكاية عن إبراهيم» إذ قال لقومه: طقال تبون ما تنحتون × وال 


0 


کم ومَا تَملون 4 .۲۱) وهي عمدة اهل الاثبات . والنزاع بينهم وبين القدرية مبني 
على أن "ما" في الآيتين موصولة؛ أو مصد.ریة؟ فعند القدریة. هي موصولةٌ؛ تقديره: 
'أتعبدون الذي تنحتون والله خلةكم والذي تعملون!" يعني الجواهرٌ التي 
تُصورونهاء من خشب أو حجر وغير ذلك؛ فلا دليل فيها على خلق الأعمال. وعند 
المنبتة» هي مصدريةٌ؛ تقديره: أتعبدون نحتکم والله خَلَفَكم وعملکم؟" وذلك 
أنهم لم يعبدوا الجواهر اجردة؛ ولا کا خَصّوا بعض الجواهر دون بعض . وا عبدوها لما 
قام بها من الصور والأشكال؛ وهي آثار ع ملهم؛ فصاروا کانهم عبدوا عملهم؛ وهو 
مخلوق لهم. فانّجه الالزام والحجّة؛ وهو اكم عبدتم عملكم الخلوق؛ فكيف يُعبد 
مخلوق مخلوقاً! ولو كان المراد الجواهرَ» ا اتجهّت الحجّةٌ عليهم؛ لأنهم كانوا يعلمون 
أنها غير مخلوقة لهم؛ فكان لهم أن يقولوا: "لم نعبد ما عملنا" . 
ومنها قوله تعالی» ما أنتم عليه بفادیین »امن مُرَ صّال الْجَحِيمٍ 4 ۳۱۰) روى 
عبد الرزّاق» قال: أنا إسرائيل» عن سمّاك بن حَربِء عن عكرمة» عن ابن عباس في قوله» 
المحیم" . قال: "وانا عمربن در قال: "سمعت عمر بن عبد العزیز یقول : "لو شاء الله 
أن لا يعصىء لم یخلق إبليس. وقد بيّن ذلك في آية من کتابه» عقلها من عقلهاء وجهلها 
ولم أجد في سورة ص شيكاً. 
(۱) الأعراف ٠٠١١‏ . 
(۲) الصافات ٩1-٩۰‏ . 
(۳) الصافات ۰۱۲۱۳-۱۲۲ 
٤(‏ ) الخبران في : الصنعاني التفسیر» ۰۲ ٠١۸‏ . 


- ۳۰۰ 


ب٥‎ 


سور الزمر 

فمنها قوله تعالى» اوك لین هَدَاهُمُ ام ۱(.4) والاستدلال بها كما سبق. 

ومنها قوله «آفمن شرح الله صدز: للإلام هو على تور من ره 4 الاية.(۲) 
والاستدلال بها كما في قوله « يَشْرَح صَرَءُ الاسْلام چ ۳۱۰) 

ومنها قوله تعالی « ومن يطلل الله فَمَا [* من هاد د وَمَن يهد ال فما له من مضل أَليِسَ الله 
بعزیز ذي انتقام 4 .(4) وهي كالتي قبلها . 

ومنها قوله تعالى» ثم إا خن َة ما ال نما وه علَى علم بل هي فة4 .(*) اي 
النعمة التي خولناه إياها فتنةٌ. وهو من باب الاستدراج. 

ومنها قوله تعالی. « ال خالق كَل شيم .(") وقد سبق نظیرها في الرعد والفرقان 
وغیرها.(۷) 

ومنها قوله تعالی. حكاية عن الکقا.. «فالوا بلی ولکن حَفت كَلِمَةُالْمَدَاب على 
الکافرین 4 .(*) وقد سبق نظیرها . والله أعام . 


فمنها قوله تعالی. ‏ وکذلك حمّت کلمّة رك علی الّذِين کُفروا أَنْهُمْ أصحاب 
الاريك )٩(۰‏ 


(۱) الزمر ۱۸. 

(۲) الزهن ۲۲ 

(۳) الانعام ۰.۱۲۵ 

۰۳۷-۳۰ الزمر‎ ) ٤( 

. 4٩ الزمر‎ )5( 

. 1۲ الزمر‎ )5١ 

(۷) راجع صفحة ۲۹۲؛ ۳۰۳ أعلاه. 
(۸) الزمر ۰۷۱ 


. ۰۱ غافر‎ )٩( 


- رك 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 

ومنها قوله تعالی. إن الله لا يدي من هُرَ مرف کذاب 2١7.4‏ بين أنّه النفرد 
بالهداية؛ يمنعها من شای وعنحها من شاء. 

ومنها قوله تعالی» « ومن يطلل له فما لا من هادي .() 

ومنها قوله تعالی. « کذِك یضضل الله من مو مرف راب 6 ,۳۱) 

ومنها وله تعالی» بیع الل على كل قل نکر جار 4( | ۳ 

ومنها قوله تعالی. ‏ وكذلك زین لفرعون سُوء عَمله وَصد عن السبيل & ,(۶) 

ومنها قوله تعالی» « ذلکم الله نکم -نالق کل شيء لا ال هر4 .(5) ونظیرها في 
الأنعام والاستدلال بعمومها» كما سبق .(۲). 

ومنها قوله تعالی. < کذلك یْضل ال الکافرین 4 .(۸) 

سورة فعلت(٩)‏ 

فمنها قوله تعالی(۰ ۲۱ < وَقيْضنا هم راء رتوا لهم ا بن آندیهم وما هم رح علنهم 

لول ي الآية ,(۱۱) 


سورة الشوری 
فمنها قوله تعالی « ولو شاء الله لجعلهم أمّة واحدة ولکن يُدْخْلٌ من يَشَاءُ فى 
رحمته ,(۱۳۱) ففیها دلیلان : أحدهما: تاثیر مشيكته فى الاختلاف . والثاني : جعلها 


(۱) غافر ۲۸. 
(۲) غافر ۳۳. 

(۳) غافر ۳4. 

(4) غافر ۳۰. 

(ه) غافر ۳۷ . 

(5) غافر 1۲ . 

2 راجع صفحة ۲ آعلاه . 
(۸) غافر ۰۷ 

. في الأصل : "سورة السجدة"‎ )9(١ 
الأصل: وتعالى.‎ )۱۰( 
.۲۰ فصلت‎ )۱۱( 

(۱۲) الشورى ۸. 


RE 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 

ومنها قوله تعالی» « ال جَبي ال من يَشَاه 200.4 ولم یملّل بطاعة ولا معصية. وا 
العنی : إذا تعلْقّت رادته باجتباء شخص» وفْقّه لا ینبغی له من ذلك . 

ومنها قوله تعالى» « من یتضلل الله فما له من ولي من بعد الایة,۳۱) 

ومنها قوله. وَمَن یل اله ال من بير 4 .(4) 

ولم آجد في سورة الزخرف والدخان شيك من هذا الباب . 

أما سورذ اجائية 

فمنها قوله تعالی « أفْرأَيْتَ مَن انخذ له هواه وأضله اله على علم وختم علی سَمْعِه وقبه 
وَجَعَلَ على بصره غشاوة فَمَن يديه من بَعْدِ الله € .2*0 وحمل "اضله" على معنى "اصابه 
أو آوجده ضالا ونحوه من التأويللات» عدول عن الظاهن وفرار() من الزحف . ثم 
هو باطل بقوله» ظ فمن يَهْدِيه من بَعْدِ اللِّ4؛ إذ هو مقابل «أَضْلَهُ 4 . وليس الراد يصيبه 
مهتدیا" باتفاق. فتعيّن أن "اضَله" على جهة "يهديه'» فى إضافة الفعل إلى الله 
تقد 

سورة محمد عليه السلام 

فمنها قوله تعالی. « الذین کُفروا وا عن سبیل الله صل أَعمالهم 46؛ إلى قول 
١‏ والذین فتلوا في سبیل اله فلن يُضيل أعْمَالهُمْ » سيَهّديهم ویْصللح بالهم 4؛ إلى قوله» « وَالَّذِين 
کفروا فتخسا هم ول أعمالهم ۲۱.4) كل ذنك ظاهره الضلال الذي هو نقیض الهّدی . 
(۱) راجع صفحة ۳۰۵ اعلاه. 
(۲) الشوری ۰۱۳ 
(۳) الشوری 4 ؟ . 


(ه) الجاثية ۲۳. 


رد) الاصل: قذار؟ 


(۷) محمد ۸-۱. 


۵ ۷ ۳ات 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
وحمل الزمخشري قوله» « أضَل الم 4 > على معنی : جعلها کالضالّة بمَضِيعَة لا 


تقبل ؛ أو على آنها ضَلّت في كُفرهم, اي استّهلکت. »فلم یظهر لها اثر 
أعمالهم الحسنة» من ٍطعام وقری ضيفب وصلة رحم؛ ۽؟ من قولهم > اضل اللَبن في الماء" » 
إذا استهلك . وه یت ان یر دي امین کف عم تقوم ور 
ا 

قلت : : يعني أن معروف الكافر يستهآك في كفره» ومنگر الوم یُستهلك في عانه. 
ويزيده قوة قولّه تعالی» فل هل نکم بالأخسَرين ين أَعْمَالاً »وین ضّلّ سيم في الحَيّاة 
نا )4 اي بلا شيء؛ فلم یجدوا له جدوی . كقوله» ط وَقَدِمًا لی ما عملوا من عَمَلٍ 
ها نو 4 :(۳) وقوله» مَل لین کف برهم ام تاد تا به لیخ في 
يوم عاصف, +( *) ونظائر ذلك؛ وقوله في هه السورق عقب الآية الثالغة(*) | © ذلك 
هم کرهوا ما نزل الله قبط أَعْمَالهُخْ 6 .(7) 

ومنها قوله تعالى» َو اين طبع الله على لوبهم رواشم . 0320 

سورة لفعح 

فمنها قوله تعالی. ١‏ لُيُدْخِلَ له في رحمته من يَشَاءُ» .(۸) 

وقوله» [ رتم مة ری .0) 

فمنهاء ولکن ال حب کم الان ويه في فلویکم وکره نکم انکفر وانششوق 
(۱) محمد ۲. وراجع: الزمخشري» الكشّاف» 26 :۰۱. وتعلیق ابن النیر بهامشه. 
(۲) الکهف ۱۰۳-:۱۰. وفي الاصل: "الذین ظل" . 
(۳) الفرقان ۲۳ . 
ژ٤‏ ) إبراهيم ۱۸ . 
6 كذا في الأصل . 
(5) محمد .٩۹‏ 


ب 


.١١ محمد‎ )۷( 
. ٠١ الفتح‎ (^) 
. ۲١ الفتح‎ )۹( 


-۳۳۰ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نجم الدين الطوفي 
وَالعصيّان4 2١١.‏ وكذلك فَعَلُ عکس هذا الكقار: زين في قلوبهم الکفن وكَره إليهم 
الإيمان . 

ولم أجد في سورة ق شيئاً من الباب . وکذلك إلى سورة النجم. 

[ سورة النجم] 

فمنها قوله تعالی. « وان مر أَضْحَك وآبکی » واه هر مات وأَحْيًا » را خلق الرُوْجَيْن 
کر والأنتى 4 ۲(۰) وذلك ظاهر في أنه لق الضحك والبكاءء كما خلق الإماتة 
والإحياء» والزوجین الذ کر والانشی . 

سورذ القمر 

فمنها قوله تعالى» إن مرلو الَقة فة م4 .۳۱) یحتّمل نصبّها أن تکون حالاً 
مقدرة متوقعة اي أن الفتنة كامنةٌ فیها حال إرسالها(؟)؛ ثم ظهرت بعد ذلك. 
ویحتمّل أنه مفعول له؛ أي "ارسلناها لفتدنهم" أو 'لنفتنهم بها" . فعلی هذاء هي من 
حجج الباب» كما سبق في قوله» « ْم یف 2074 « إيجعل ما يقي لبط فة 
لین في فلوبهم شرّض ۲۱۱۰4 نهم فيه ورزق ربك خر وأَبْقَى 4 .("2 وهو إضلال 
تس وقبحه لازم للخصم . وعندنا یعقم» الاضلال الخلقي. 

ومنها قوله تعالی. « نا کل شَيء خلفاه بقدر 4 .(*) اتفق القراء على نصب کل" 
ها هنا؛ وان كان الرفع أبِينَ؛ لأنْ الکلام عايه جملهً واحدة» وعلی النصب جملتان . 
والاول آخص. لکن, بتقدير الرفع» تکون "خلقناه" صفة لشيء تقدیره نا کل شيء 
مخلوق لنا بقدر" . فلا يدل على استیعاب الخلق للاشیاء . وبتقدير النصب» یکون 
(۱) الحجرات ۷. 
(۲) النجم 6-4۳ . 
(۳) القمر ۲۷ . 


)٤(‏ الاصل: إيسالها. 
(6) الأنعام ۵۳ . 


() الحج ۵۳. وفي الاصل: "لنجمل ذلك فتنة للا.ين" . 
(۷) طه ۰.۱۳۱ 


AMR 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 
کل ففرا مده بو جلا مسار لاام فا 'إنَا خلقنا كل شيء بقدر" . 
فیفید استیعاب الخلق وعمومّه لكل شيي وان کل شيء فهو مخلوق لله سبحانه 
بقدره وقدرته. والعنی على هذا دون الأوّل؛ لا ری مسلم والترمذي من حديث آبي 
هریرق قال: جاء مشركو قریش إلى رسول الله عه یخاصمون في القدر؛ فنزلت 
هذه الآية: يوم یَسْحَبُون في الشارعلی وشوههم ذُوقُوا مس سقر »زا کل شىء خلفناء 
بفدر۱(.6) 

وروی عبد الرزاق انا داوود بن قیس» قال: "سمعت محمّد بن کعب القرظي 
يقول: كنت آقرا هذه الآية» فلا ادري من عني بهاء حتی سقطت علیها لو 
المُجرمين في ضلال وَسْعْرٍ») إلى قوله. كلمح بالبصر 4 .۲۲۱ فإذا(") هم المكذبون 
بالقدر " ,(۶) 

ومنها قوله تعالی. وکل شيء فَعَلُوهُ في ار )٩(.4‏ اي سبق العلم به. وقد بين 
وجوب مطابقة العلم العلوم. ولا يمكن ذلك الا بخلق / الأفعال. ۱۳ 

ولم اجد شیفا من حجج الباب إل سورة الحدید . 

[ سورة دید ] 

فمنها قوله تعالی» »ما اب من مُصيبة في الأرْض ۽ ولا في آنفسکم إلأ في کتاب من قبل أن 

رها 4 ۰ أي نخلقها . والکفر والعاصي اعظم المصائب . 
سورة امجادلة 

فمنها قوله تعالی» > وید كب فِي فلربهم لا یدهم بر مه ,ع 
کتب : خلق او "ثبت في قلوبهم الإيمان بالالهام" . و'أَيُدَهم" : قواهم على 
۱,2( القمر 19-4۸ 
(۲) القمر ۰-۷ ۵. 
(۳) الاصل: قال" . وما آثبتناه من تفسیر الصنعاني . 
(4) الصنعاني» التفسیر» ۰۲ ۰۲۱۱ 


ره) القمر ۵۲ . 
(5) الحديد ۲۲ . 


(۷) اجادلة ۲۲ . 


- ۱۵ ۰- 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح مجم الدین الطوفي 
وسواس الشیطان واضلاله بروح منه "+ کقول» « وا بژوح قاس 4 .(۱) 

وقد جاء في الآثار ان الارواح متعددة: فروح عامّةٌ في الناس بحسب الإنسانيْة» 
وروح اختص بها الومنون على الکشار» وروح اختص بها الأولياء» وروح اختص بها 
الأنبياء» وروح اختص بها السیح صلى الله علیه . فقوله» "بروح منه" » تحتمل أن 
الضمیر لاومان؛ أي أيدهم بروح من الإيمان» وهي روح الوعان . ویحتمّل أن الضمیر 
لله؛ أي آیدهم بروح من فضله. أو من عصمته. فبواسطة ذلك الروح» یفعل فیهم 
الإيمان؛ وبواسطة الروح الخبيث الشيطاني یخلق في الکافر الضلال؛ أو بواسطة 
الدواعي» كما سبق. 

سورة الحشر 

فمنها قوله تعالی « وَقَدَف في فلوبهم ارب 4 .۲۱) وليست من حجج الباب. ولكن 
ذکرناها نظيراً لخلق الکفر في القلب» لمن يُنكر ذلك» أو ستبعد تصوره. فنقول : خلق 
الکفر في القلب کقذف الرعب فیه؛ إن كان بالمباشرة» فبالباشرة؛ أو بالواسطتق 
فبالو اسطة . 

ومنها قوله سبحانه؛ « ولا تَجَعَلْ في فلوبنا غلا لین آمنوا 4 .۳۱) وجعل الکفر في 
القلب کجعل الغل فيه. 

ومنها قوله تعالی في صفة نفسه تعالی» «الْجبار4.(*) روی عبد الرژاق» عن مس 
عن قتادق قال: جبر خلقّه على ما أراد" .(°) وهذا التفسیر إن ثبت» فهو على ما 
قررناه أوَلاً من التصرّف الكوني. ما التصرف التكليفي» فلا جبر فیه . وقيل: "الجبّار: 
"الصلح للآمور من "جبرت العظم أو الکسر" إذا اصلحته. وقیل: "هو العالي 
الذي لا یناله أحد"» من قولهم» "نخلةٌ جبّارة"» إذا طالت . فالله سبحانه لا تد رکه 
۰۱ البقرة ۸۷؛ ۲۰۳ . 
١١)الحشر؟.‏ 
(۳) الحشر ۱۰. 
)٤(‏ امحشر ۲۳. 
(5) الصنعاني التفسیر» ۲ ۰۲۸۵ 


2 


الافهام ولا حیط بکنهه ال وهام. 
ولا شىء فیما بعد» إلى سورة الصف . 
[ سورة الصف ] 
فمنها قوله تعالى» فلا زاغرا زاغ الله فلوم 2١0.‏ وهو کقوله. «لاترغ 
لوا 2.4 وما تَسبّه من الزيغ إليهم» فهو باعتبار کسبهم الواقع بخلقه» مقارناً 
لإرادتهم» كما سبق. ثم قال : وال لا هدي الْقَوْم الفاسقین ۳(:4) وبعدهاء ظ وال لا 
يَهْدِي القوم امین .(4) 


سورة الجمعة 

فمنها قوله تعالی. طهُرَ الذي بعت في لین رَسُولاً هم 4 إلى قولهء « ذلك فطل الله 
تیه من يَشَاءُ وال ذو افطل لْعظیم .۲*۱ وقد سبق نظیره . (5) 

ومنها قوله تعالی. « مثل الْذِينَ خنلوا او ثم لم يَحْمِنُوهَا 4 الآية.(7) وذلك مع 
قوله» ان لن یمن من فومك الا من قد آمن 4 ۸(۰) ثم قال : « واللهُ لا يدي الوم 
الظالمين »4 .(1) / هو ساقهم إلى أن ظلموا؛ ثم علْل نفي هدایتهم بظلمهم. وما ذاك ۱۳۷ب 
ال عملاً بص نه الکونی» کما سبق . 

ومنها قوله. ۵ وذا رأوا تجارة مرا انَضُوا لها وتركوك قائمًا ۱۰۱.4) دهم على 
(۱) الصف ه. 
(۲) آل عمران ۸. 
)2 الصف ۰ . 
(6) الصف ۷. 
(5) الجمعة ٤-۲‏ . 
(۷) الجمعةه. 
(۸) هود ۳۲ . وراجم: صفحة ۲۹۰ أعلاه. 


)٩(‏ البقرة ۲۸ آل عمران ۸۲ الائدة ۵۱؛ وغیرها. 
(۱۰) الجمعة ۱۱. 


۲ ۱۷۵ 


ذلك» مع أنه هو الذي ساق لهم سبب الا نفضاض, وهي العیر القادمة من الشام 
بالمسيرة» وخَلَقَ فيهم داعي الانفضاض إليها. وكذلك فَعَلُ فى الکافر والعاصی سواء؛ 
قيض له سبب العصية وخَّلّق فيه داعيها؛ فلا جرم وقعت منه؛ وإن هى إلا فك . 
تال الله غضم م حول پیت ون ها بک 


سورة المنافقين 

فمنها قوله سبحانه. «سواء عَلَيْهمْ عفرت لهم آَم لم تستقیر هم آن يَغِْرَ اله هم إن له 
لا هدي الوم القاسقين 2١١.4‏ والاستدلال بها كما سبق.(۲) ولا أثر لسببيّة الفسق؛ لأنّه 
رة انها 

سورة التغابن 

فمنها قوله تعالی. هو الذي خلقکم فمنکم كَافِرٌ نکم مون ۳۱.4 یحتمل هذا 
تقديرين: أحدهما: 'خلقّكم کافرین ومؤمنين"» أي على هذه الحال. وهي» على هذا 
التقدین حجة بلا نزاع. وان [ کان ] تمام الكلام على لإ حَلَفَكُمْ 4 ثم استانف: "فمنکم 
الآن کافر ومومن"؛ وفيهاء على هذا التقدیر النزاع بيننا وبين الخصم . فنحن نقول : 
"فمدكم كافرٌ موم يخلق الل فيه لکفر والإمان" . وهم يقولون: "فمنكم كاف اي 
آت بالکفر» ومؤمن» أي آت بالإيمان؛ بدليل قوله» ‏ وال بَا تَعْمَنُونَ بَصِيرٌ 47,4 ) أضاف 
العمل إليهم . ومعنى الكلام عندهم أن الله تفضل على خلقه بالإيجاد؛ فكان يجب 
عليهم النظر الصحیح؛ ولکنهم تفرقوا؛ ففعل الکقار في أنفسهم الکفر. 

ثم أورد الزمخشري على نفسه السؤال الذي قد يكون إيراده فيما سبق من هذا 
الكتاب. وهو أن الله خَلَقَ مولای مع علمه أن سیکشرون؛ ول القبيح وخَلقَ فاعله 
سيان في القبح. كواهب سیف نقطع الطريق؛ فته وقاطع الطريق سيان في استحقاق 
أصل القبح. وأجاب بان الله سبحانه حکیم. وجهلنا بالحكمة في خلقهم لا یدح في 
(۲) راجع صفحة ۲۷۰ أعلاه. 
(۳) التغابن ۲ . 
(۶) التغابن ۲ . 


. ۳۱۸۰ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نجم الدین الطوفي 
حكمته» ولا في کون ذلك حُسناً؛ کجهلنا بدواعي الحكمة في اکثر مخلوقاته.(۱) 
ا . فإنا نفول في خلقه للکفر ما قاله هو في خلقه 
للكافر؛ خصوصاً على راي أصحابه الذين البَرّموا» على قاعدة رعاية الأصلح: أن النار 
أصلح للكافر. 

ومنها قوله تعالی > لوعن يُؤين له تد قل .10 أضاف هداية القلب إليه جزاء؛ 
فكذا ابعداء . وا معنى : "من ینعم عليه بالإيمان ا يتم نعمته عليه بهذاية القلب» 
بحسب علمه فيه وإرادته به" . فان قيل: "لا یلم من الإيمان ابتداء هدايةٌ القلب دواماً 
لأنا تری کثیرا وود ويكفرون عند الخائمة. وقد ورد الحديث بذلك» حيث قال 
النبي له : إن ين الناس من يولد مومت ویعیش مؤمناً وموت مؤمناة ومنهم من يولد 
کافرا ويعيش كافراً / ويموت كافراً؛ ومنهم من یولد مؤمناً ووموت كافراً'؛ وعكسه؛ 
شام اش ( ون : هذا السوال مشترك الالزام .. لأنا نرى الواقع كذلك» سواء قلنا 
الهدی والضلال من خلق الله؛ أو من خلق الادمي. على انا آشرنا إلى أن الاستشناء 
مضمر في الآية» تقدیره: من يؤمن بالله, یهد قابّه؛ إن شاء؛ وسبقت له العنايةٌ (4) 

سورة الطلاق 

فمنها قوله تعالی, وتن يتوكل على الله وح ۰(*) قال الزمخشري» فيما حَكاه 
عنه ابن التیر: نسم للقدر؛ ؛ وهو الشوكل' . ثم قال ابن النیر: أين القدري من 
التسلیم للقدر! فهو یعتقد أن المقدر أكثره لا بقع TS‏ 
عندهم)؛ وان وافقت إرادة الله» فليس لها آثر في الإيجاد" ثم قال مااشاء الله كان 
وما لم يشا لم یکن؛ لا معَتّب لحكمه".(5) , 


(۱) الزمخشريء الكشافء ۰1 ۱۳۱. 

(۲) التغابن ۰۱۱ 

(۳) الترمذي ۰۲۱۹۱ 

(۶) راجم: صفحة ۲۱۸ اعلاه. 

(5) الطلاق ۳. 

() الزمخشري؛ الکشاف ٠١‏ ۰۱4۰-۱6۰ وتعلیق ابن الدير بهامشه. 


- ۳۱۹۰ 


۱۳۸ 


ومنها قوله تعالى» إن الله بالغ ره 4 2١١.‏ ومن هذاء أَحَد الناس قولهم. "إذا اراد 
الله شيف يلقع" . وهذا خبر لا يطابق مخبره إلا إذا اضطر الله خلقه إلى ما يريد منهم. 
ٍذ لو كانوا مختارین» وبافعالهم مستقلین» لجاز أن يخالفوا معلومّه ومراده؛ فلا يكون 
بالا أمرة وف جل لوجوب صدق إخباره. وهذه الآية مثل قوله» واللهُ غالب عَلَى 
مره 6 ۰() وقد ق تبتت إحداهما الأخرى» وان الله بالغ أمره بالغلبة والاقتدار عليه. 


ومنها قوله تعالی « فد جعل اللّهُ لکل شيء قدرا 4 .۱ ۳ وعمومها حجة فى الباب» 
سواء قلنا: "القدر": الزمن الذي قدر فیه وقوع الشيء أو > الشيء ومقداره . 
لأن الاية تعناول بعمومها افعال العباد؛ فتکون آزمنتها وكميّاتها بجعل الله تعالی لها 
قدرا على علمه بوجودها وتأثیره بایجادها . وقد تناقش هذه الدلالة. 


ومن سورة الملك 

قوله تعالی « وأسروا فولکم أو اجه روا به إِنهُ ليم بذات الصدور » ألا یلم من 
خلق 4 .۱*) وجه دلالتها أنه سبحانه وتعالی دل على علمه السر واجهر بخلقه لهما؛ 
لأن العلم بالخلوق من لوازم خلقه . فدل سبحانه بوجود اللزوم» وهو الخلق» على وجود 
اللازم» وهو العلم. فأمًا ما سبق» من أن العبد لو خَلق افعال نفسه لكان عالاء فهو 
استدلال بانتفاء اللازم» وهو العلم على انتفاء الملزوم» وهو الخلق . إذا عرف هذاء فالسرٌ 
والجهر والقول من أفعال القلوب؛ وقد آثبت الله سبحانه أنّه خالقها. وإذا ثبت 
لأفعال القلوب» أو بعضهاء بت خلقه لسائر الأفعال؛ إذ لا فرق . 

فاما قوله. لمن خلق )» فعند الزمخشري» هي منصوبة 'بيَعلّم".(*) وعند غيره 
مرفوعةً على أنّها فاعل 8 يَعْلَم 4 ؛ وهو أجود؛ إذ التقدير "ألا يعلم الخالق ما خَلّق!" ولو 


دہ تي ام سدس مرو 


كان كما قاله النمخشريء لقال: آلایعلم ما خلّق ؛ لان المستدّل على خلقه» وهو 


.۳ الطلاق‎ )١( 

(۲) یوسف ۲۱. 

(۳) الطلاق ۳. 

۰۱-۱۳ اللك‎ )٤( 

(5) الزمخشري الکشاف ۰1 ٠۷١‏ . 


۲٩ ۰‏ ۳ب 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نحم الدین الطوفي 
السر والجهرء لا يفعل" . فان قال : "المراد من" الفاعلون, وإذا علم الفاعل» علم فعل 
قلنا : بتقدیر تسلیمه. تَبطْل قاعدة القدر؛ لانه آخبر أن معلومه مخلوق له. فاذا ثبت 
أن الفعل تابع للفاعل في العلم. تبعه أيضاً في الخلق» ولزم القول بخلق الأفعال. ومعنی 
قوله تعالی» « وهو اللّطيف احير 4 ان علمه سبحانه للطفه یَتخل الأشياء» فلا یعزب 
عنه منها شيء . / ۸ب 


سورة ن 

فمنها قوله تعالی ‏ سستدرجهم من حَيْثْ لا یعمُون ۱۱(.4) وقد سبق نظیرها 

والاستدلال بها في الاعراف ,(۲۱) 
سورة الحاقة 

فمنها قوله تعالى» فلا مب لمرو » ونا لا نمرون 4 (9) قالداق ته 
الجواهر وال جسام وبعض الأعراض . ومما لا نبصره بعض الأعراض» كالحركات وساثر 
المعاني» والرياح والجن والشياطين والملائكة والنفوس والعقول والارواح. فیجوز أن 
يكون من ذلك خلق الله للأفعال. ومع جواز ذلك» كيف يُقطعون بانها مخلوقةٌ للناس, 
اعتماداً على مشاهدتهم صدورها عنهم. كما سبق؟(*) وهذا غا فيه بطلانٌ رأيهم؛ لا 
تصحيح رأينا. إذ لا يلرّم من الجواز الوقوع . 

سورة سأل سائل 

فمنها قوله تعالى؛ فإ إن ونان لق هلوعًا ب إذا مه اش روط وإذا مه المع 
* إلا المصِلَينَ ) ؛ الآيات ۰ فأخبر سبحانه أنه خلّق الانسان مطبوعاً على هذه الأخلاق 
والأحوال؛ وهي من المعاصي . وخالق الفاعل خالق هيئته التي خُلق عليها. إذ الحال 
وصف هيئة الفاعل أو المفعول .ولو و مجَرُوعًا 4 ولموعا) منصوبات على الحال. 


. ٤٤ القلم‎ )۱( 

(۲) راجع صفحة ۲۸۰-۲۸4 اعلاه. 

(۳) الحاقة ۳۹-۳۸ . 

(۶) راجع صفحة ۱۱۲-۱۱۱ ۱۷۰ أعلاه. 
ره) العارج ۲۲-۱۹. 


-۳۲۱۰ 


درء القول القبيح بالتحسین والتقبیح تسم الدین الطوفي 
فصار حاصل الجملة الطلوبة أن الله سبحانه خلّق الانسان وخلق الشرور فیه ما 
بعينهاء أو بخلق جملته القتضية لها . إل قوماً سّبقت لهم العنايةٌ؛ فلم یخلق فیهم 
الشن وآبدلهم منه خصال الخير المذكورة» من صلاة وزكاة وأمانة وخوف من الله 
سبحانه» وغیر ذلك . 
سورة نوح 

فمنها قوله تعالی» ل ولا ترد الظَالِمِينَ إلا لالا 2١0.‏ وإذا زاد الظالین ضلالاًء جاز أن 
يبتدئه فيهم» لا سبق تقریره .() والخصم يَتَاول هذا ونحوه على معنی "امع الطاقّك 
عنهم. فلا يهتدون» أو فیستمرون على ضلالهم' . ومقتضى اللفظ وسائر التصوص 
تأباه ‏ 

سورة الجن 

فمنها قولهم وأا لا ندري أَشْرُ رید بن في الأَرْض أَمْأرَادَ بهم رهم رَشَدا ۳۱.4) فدل 
على أله سبحانه يريد بعباده الشر. وعلی هذا سؤالان: أحدهما: أنه محكي عن الجن. 
الثاني : أنهم لم يُسمّوا مرید الشر؛ حيث قالوا: َشر أريد من في الأَرْضٍ )؛ ولم یقولوا: 
اراد بهم رهم كما قالوا في الرشد . فدل على أن للرید مختلف . فجواب الأوّل ان 
وإن كان محكيّاً عن الجن» إلا إن الله حكاء عنهم في معرض التقریر علیه؛ بدلیل قوله 
للنبي عليه السلام» فل أوحي إل أنه اَم نقر من الجن فقالوا 044؟) ثم حکی أقوالهم 
إلى آخرها . فكانت حجّة بتقرير الله عليها وعدم إنكارها . وجواب الثاني أنهم حذفوا 
فاعل الشرٌ تادباء كقول إبراهيم» الذي خلقّي فهر يَهْدِين»؛ ثم قال: « وذ 
مُرضت 4( *) ولم یقل: "أمرَضني"» تأدباً. كذا ها هنا. 


£ ۴ سس لو 
وليس في سورة المزمل شيء من الباب . 


(۱) نوح ۲. 

(۲) راجع صفحة ۲۷۷ آعلاه . 
(۳) الجن ۱۰. 

.١ الجن‎ )٤( 

(ه) الشعراء 4لا؛ ۸۰. 


-۳ ۲۲۰ 


ما سورة المدثّر 
فمنها قوله تعالی» وما علا أَصْحَاب الثار لا ملائكة وم جَعنا عدتهم لا فة لین 
کفروا 2١(.4‏ والاستدلال بها كما سبق غير موضع .(۲) 
ومنها قوله. (١‏ کذلك يُضِل الله تن يَشَاءُ وَيَهْدِي من یشاء 250.4 وقد سبق نظيرها 
والاستدلال به في البقرة.(4) 
سورة الإنسان 
فمنها قوله تعالی «وما تشاءون الا أن یشاء الله .(°) أي مشیعتکم / تابعةٌ ۱۳۹ 
لمشيئته. فلا تشاژون الا ما قد شاء. ثم آلهمکم مشیفته. ویحتج بها من قال : "إن من 
قال لزوجته: انت طالق» إن شاء اللمول یقع الطلاق" . لآن مشيئة الله ENI‏ 
العبد» ووجود اللزوم يدل على وجود اللازم . وإذا ثبت أن مشيئة العبد تابعةٌ لشيعة 
الرب» فكذا قدرته تابعةٌ لقدرة الرب؛ لانْ الله سبحانه إذا شاء أمرأً اثرت فيه قدرئه؛ 
ثم جرى على قدرة العبد جریا كسب لا خلق. لانْ الخلق حصل بقدرة الرب؛ فلا 
يبقى لقدرة العبد محل تور فيه. وأيضأًء وجود الفعل عن قادرین باطل عند الخصم . 
ومنها قوله سبحانه. 9 یدخل من يشاء في رخمته ۱۱.4 ) والاستدلال به كما سبق.(7) 
ثم لم أجد شيئا إلى سورة التکویر. 
[ سورة التکویر ] 
فمنها وما تشامون الا أن يَشَاءَ الله زب الغالین 4 عقب قوله» بن شاء منم أن 
پستقیم ۸۱.4 والاستدلال كما سبق فى سورة هل ات + 
)١(‏ المدثر .7”١‏ 
(۲) راجع صفحة ۲۷١‏ أعلاه. 
(؟) المدثر ۳۱ 
(4) راجع صفحة ۱۹ ۲ أعلاه. 
(5) الانسان ۳۰. 
(5) الانسان ۰۳۱ 
)¥( راجع صفحة ۰ أعلاة. 
(8) التکویر ۲۹-۲۸. 


- ۳ ۷ ۲ب 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح نحم الدین الطوفي 
ثم إلى سورة الطففین 

فمنها قوله تعالی. ‏ كلا بل زان عَلَى فلوبهم ما كَانُوا یسیون ۱۱.4) وقد سبق نظیره 

ووجه الاستدلال به أول البقرة ,(۲) 
ثم إلى سورة البروج 

فمنها قوله تعالی طفَمَالَ تما ريد 4 .(۳) ولها نظائر في القرآن. نحو إن الله قعل ما 
يريد 4( ؛ 2 < يَفعّل ما یشاء 4 .2*0 والناس یلهجون بالاحتجاج بها في هذا الباب. وهي 
N‏ لاه یسم أن الله يفعل ما يريد؛ لكن عنده أن أفعال 
اا غیر مرادة له حتی یفعلها. وقد سبق الكلام معهم في أن الله مرید لجميع 
الکائنات ام لا. وما یکون حجةً لو قال: "لا يكون إلا ما يريد" . والتحقیق في هذا ان 
الارادة لازم للفعل؛ والفعل ملزوم للإرادة . فمن یحتج على إثبات القدر بقوله» « فَعَالَ 
ما يُرِيدُ4؛ يكون محتجّاً بوجود اللازم» وهو إرادة الله سبحانه. لكنْ وجود اللازم لا 
EN‏ ولاعدمه. وإنما وجه استدلال أهل السئة بالآية هو أن قوتها 
وسیاقها يقتضي أن الله أثبت لنفسه(۱) التصرف الکامل الاستقلالي في الوجود؛ 
بمعنى : لا متصرف غيره» ولا فاعل سواه. فاعلم ذلك . 

ثم لم أجد شيعا من الباب إلى سورة والشمس . 

[ سورة الشمس] 

فمنها قوله تعالى» فَألهَمَهَا فجوزها وتَفْرَاهَا 4 .(۷) اي جبلها عليه وأشربها یاه . وقد 
سبق تحقیق الکلام فيه.(4) 
(۱) الطففین 4 .١‏ 
(۲) راجم صفحة ۲۰ اعلاه. 
(۳) البروج ۰۱۰ 
(4) الحج ۰۱4 
ره) آل عمران 4٠‏ ؛الحج ۱۸ . 
(1) الأصل: لنفسها. 
(۷) الشمس 8. 


(۸) راجع صفحة ۲۹۹-۲٦۸‏ أعلاه. 


۲ ۲ 6 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
ثم إلى سورة الضحی 
فمنها قوله تعالی» « وَرَجَدَكَ ضالاً فَهَدَى 4 .۱۱) فتسّب هداه إليه. أمّا قوله» "وجدل 
مالا فل وان دن 
أحدهما: وجدك لا تعلم الهدى الذي جاءك. فعلمل إياى وهداك به"؛ لقوله» 
9 وأنزل الله عك الکتاب والْحِكْمَة وعلَمَّك الم تكن نحلم ۲۱:4) وقولهء «ما كنت تذري ما 
الکتاب ولا الإيا ٠(4‏ يعني الذي جاءك . وإلأء فهو لم يكن قبل ضالاً عن الإيمان 
الطلق . الوجه الثاني : "وجدك وقد انعقد لك سبب الضلال» بإجماع قومك عليه؛ فلو 
لم یهدك. لتابعتهم؛ فهداك عما كانوا عليه إلى ما صرت إليه. قير عدرل لا رع 
ی شقا حفر من ار اند کم نها 240.4 وولا أن الق كدت ترصن هم .(0) 
ثم إلى سورة الفلق 
فمنها قوله, > طقل ود بر الق » من شر ملق ۰ وإنما آراد أن يعلّمه التعوذٌ 


من شر جميع الموجودات و ا فدل على أن سائر الموجودات» من ذات وحركة 


وكاسب وكسبب خلقّه سبحانه. وقد ثبت في السنّة تعوّدُه عليه السلام من شر کل 
شيء. فاما قوله. «أَعُوذ بك من مات الیّاطین ۷(,4) و لمن شر الوسواس ۸(۰4) ونحو 
ذلك ما خصه بالاستعاذة منه» فلمقتض للتخصیص)؛ ولم يذكره بصفة تقتضی 
العموم كالخلق ها هنا. فکانه قال: "من شر مخلوقاته » أو "الذي خلقه" . 

و ی "من شَرّمًا خلَق بتنوين "شرا" وجعل 
ها اف . يعني : "ما يفعله الکلفون من العاصي والماثم, وغير المكلّفين» من 


(۱) الضحی ۷. 
(۲) النساء ۰۱۱۳ 
(۳) الشوری ٥۲‏ . 
(۶4) آل عمران ۰۱۰۳ 
(5) الوسراء 4 ۷. 
(5) الفلق ۲-۰۱ . 
(۷) الومنون ۹۷ . 
(۸) الناس 4 . 


- ۳۲۵۰2 
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الشرور» کلدغ الهوام وإحراق النار"؛ لأنّْ الله لا یفعل ذلك كله عندهم؛ لته شر بناء 
على رعاية الأصلح. وكفى بتحريفهم للقرآن على خلاف الاجماع دليلا على بطلان 
رأیهم . ۱ 

هذا آخر ما أمكن استقراژه من آیات الاثبات. 

[ استدلال القدری؛ من آي القرآن ] 

اما ما یحتج به القدريّة من آي الكتاب» فاکثر من أن يُحصى . ولیس ذلك دالاً على 
صحة رایهم. ولغا سببّه ما كنا قدمناه من تقریر تصرف الله فى خلقه التکوینی 
والتكليفي . وإنما تقوم الحجة علیهم ظاهرا بالتصرف الثاني» وهو التكليفي . فلا جرم 

2 7 8 2 ۶ 
كان أكثر مخاطبته لهم وعنهم مبنيا عليه» من ذم ومد ح وتقريع وتوبيخ وشرط وجزای 
نسرد القران جمیعه أو آکثره. ولکنا ند كر كليات ما یحتجون به من القرآن . ولا آری 
أنه یبقی بعدها مما یحتجون به من القرآن شيء. والوجوه الكلية التي احتجوا بها من 
القرآن عشرة. 

الأول إضافة ال فعال إلى العباد . نحو « یرون بالْغَيْب وَيُقِيمُونَ الصّلاة ۱(4) « یکنبُون 
الکتاب بأیدیهم (۲) < یکمُون ما آنزآنا 220.4 «یکُسبون6.(؟) «یعملون(*) 
«یفعلون ۱۱4 ) جرا با كسبًا ۷(4) ونحوه کثیر جداً . 

الثاني مد ح الطیعین على الطاعات؛ وذم العصاة على العاصی. والوعد والوعید 
عليهما. نحو الوم تجزى كل نفس بسا کسبّت 4.() الوم تجزؤن ما كنتم 
)١(‏ البقرة ۲. 
(۲) البقرة ۷۹. 
(۳) البقرة ٠١۹‏ . 
٤(‏ ) البقرة ۷۹) الانعام ۱۲۰ وغیرها. 
(5) البقرة 4۹5 ۱۳ آل عمران ۱۲۰؛ وغیرها. 
(۲۰) الانعام ۱۵۹؛ هود 5" . 
(۷) الائدة ۳۸. 


(۸) غافر ۱۷. 
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تفملون 2١7:4‏ ل ینجزی کل تقس بما تَسنعى ,(۲) ایك هم الوارئون /(۳) وليك هه 
الظّالِمُونَ ٠“.‏ ونحو ذلك . 

الشالث الایات النزهة لله سبحانه عن الظلم والتفاوت . نحو لا الله لا يلم مثقال 
دروي( ° ولا یذ يظلمُون فتبلا 217:4 « وما ربك بظلأم لعَبيدٍ 2"(.4 وتعذیبهم على 
افعال خلقها فيهم ظلم. وقوله» ما تری في حلق الرمن من تفاوت,۸(.4) « الذي خسن 
کل شيء خَلَقَهُ 4 .40 2 وافعال العباد متفاوتةٌ قبيحةٌ؛ فلیست أفعال الله. 

الرابع توبيخ العصاة على المعاصي . نحو « كَيْف تكفرون بالل( / فما لَه لا 
ون 4( ١١‏ 2 ط وَمَاذًا هم لو آمنوا له ۱۲۱:4) ها مك آن تسنجد 2١70.4‏ « ما له 
عن الشذكرة مغرضین .(؟ 2١‏ فكيف يوبخهم على ما لم یفعلوا! آو(*۱) كيف يمنعهم 
عن الفعل» ثم يقول: لم لم تفعلوا ! ولو فعل هذا واحد من الناس» لأطبقوا على 
رَ تسفيهه و٤‏ تجهيله. 

الخامس الآيات التي اقتضت تخییرهم في الفعل وتركه» بحسب مشيكتهم . نحو 
(۱) الجاثية ۲۸ . 
(۲) طه ۱۵. 
(۳) المؤمنون ۱۰. 
)٤(‏ النور ۵۰. 
(5) النساء ۰ . 
(5) النساء 44 ؛ الاسراء ۰۷۱ 
(۷) فصلت ٤٦‏ . 
رم اللك ۳. 
)٩(‏ السجدة ۷. 
(۱۰) البقرة ۲۸. 
(۱۱) الانشقاق ۲۰. 
(۱۲) النساء ۳۹. 
(۱۳) سورة ص ۷۹ . 
(۱۶) الدثر 4٩‏ . 
(۱۰) الاصل : أم. 


۳۲۷ 
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من شاء فلیژین ومن شاء فلیکفر ۱۱۰4) 9 إن شاء منم أن یدام آز خر ۲(.4) «فمن شاء 
وکر ۲۳۱۰4 فمن شاء انح الی ره یلا 4(*) ما 220.4 « الوا ما شم ,(3) 
ف اعملوا فَسَيَرَى لمکم 4 .() واتگر على من نمی المشيعة عن نفسه واضافها إلى 
الله» بقوله» لو شاء ال ما آشرکنا الآية» كما سبق.(۸) وذلك يدل على آنهم 
مختارون مستقلون بافعالهم. 

السادس الآيات التي أمروا فیها بالسارعة إلى الطاعات وامتثالها . نحو ‏ سارُوا,(٩)‏ 
۵ سابقوا إلى مَغْفِرَة من نکم .۲۱۰۱ ط أَجِيبُوا داعي اله ۱۱(4) ل اسْتَجِيبُوا له )١١<‏ 
نکم ۱۳(۵) ط ارکُوا واسجدوا 6 ۱۱۹۱۰ وآمرهم بذلك» مع أنه لیس من فعلهم او 
مع منعهم منه» کمن یقول للزمن: "قُم!' ومن رمي من راس جبل: "إياك أن تفع!" 

السابع الآيات التي أمروا فيها بالاستعانة بالله. نحو إِيّاكَ نستعین 22١74‏ فاستعن 
باللّه من الشّيْطان 2١١0.4‏ إ استعینوا بالله  2١0.‏ فإذا كان الله خالق الكفر والمعاصي» 
(۱) الكهف 59. 


(۲) الدثر ۳۷. 


(۳) الدثر هه؛ عبس ۱۲. 
(4) الزمل 9١؛‏ الانسان ۲۹. 
(ه) النباً ۳۹. 

.»۰ فصلت‎ )٦( 

(۷) التوبة ۰۱۰ 

(۸) الانعام ۰۱۸ 

۰۱۳۳ آل عمران‎ )٩( 
۰۲۱ الحديد‎ )۱۰( 
۰۳۱ الاحقاف‎ )۱۱( 
.۲  لافنالا‎ )۱۲( 

(۱۳) الشوری ۷ . 
(۱4) احج ۷۷. 

)١5(‏ الفاتحة ه. 

.۹۸ النحل‎ )١5( 


. ٠۲۸ الأعراف‎ )۱۷( 
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فکیف سان یه 

الغامن الآيات الدالة على اعتراف الأنبياء بذنوبهم واضافتها إلى أنفسهم. نحو 
را ما آنفستا 2١0.4‏ اي طلنْت نفسي 220.4 فافز لي 220.4 (ي کت من 
اليم (4) ۱ 

التاسع اعتراف الکثار والعصاة بان کفرهم ومعاصیهم منهم . نحو « الوا لم نك من 
المُصلْينَ 024 )2 ل فكذبتا وقلنا ما رل ال من شي‌مو ۲۱4 ونحو ذلك . 

العاشر تندمهم في الآخرة على تفريطهم في الدنياء وطلب الرجوع. نحو هیا سر 
علی ما فرط 21064 هیا حَسرتی عَلَى ما فرطت في 2004 ف رب ازجمون 2504 فلو نا 
کرة فتككُون من الْمُؤمِِينَ 2١١0.4‏ جریا أخرجتا منها فان دنا فا ظَالِمُون» )1١(.‏ 

هذه كليات ما استدلوا به من القرآن . 

[ اجواب على استدلال القدرية من آي القرآن ] 

واجواب عنه من حيث الإجمال والتفصیل . 

اما الإجمال» فمن وجهین: احدهما: ما سبق تقریره من الفرق بين تصرف الله 
التكويني والتكليفي . فهذه الوجوه العشرة إنما هي باعتبار تصرفه الثاني . الوجه الثاني : 
أن ما ذكرتموه معارض بالنتصوص والظواهر الني استقرآناها . وإذا وقع التعارض بين ما 


(۱) الاعراف ۲۳. 

(۲) النمل 44 ؛ القتصص ۰۱۱ 
(۳) القصص ۱۱. 

.۸۷ الانبیاء‎ )٤( 

(ه) الدثر ۳ . 

.٩ اللك‎ )5( 

(۷) الانعام ۰۳۱ 

(۸) الزمر ٠١‏ . وفي الاصل: یا حسرتنا" . 
)٩(‏ المنون 99. 

(۱۰) الشعراء ۰۱۰۲ 

(۱۱) المؤمنون ۰۱۰۷ 
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ذکرتوه وذ کرناه» وجب التوفیق بين القسمین. ولیس إل بحمله على ما ذکرنا من 
التصرفين» واعتقاد عدل الله والتسلیم کم الله» كما قلنا في آیات الصفات؛ مع 
قوله تعالی» یس له ,0۱۱ 

واعترض أبو الهذیل على هذا بان قال: "لو فَهِمّت العرب من آیات الاثبات التي 
استقرآتموها ما قهمتم لاحتجوا على النبي عليه السلام بهاء وقالوا: "كيف تأمرنا 
بالإيمان» وقد حيل بیننا وبینه؟ وتنهانا عن الکفر وقد خلقه الله فيناء واضطرنا إليه؟" 
وكان يكون ذلك من أقوى القوادح في نبوته؛ لظهور تناقض ما جاء به» من أمره بالإيمان 
وإخباره بمنعهم منه. فلما لم يحتجوا عليه بذلك» / دل على أن المراد من تلك الآيات 
غير ما فهمتم . 

والجواب على هذا من وجوه. 

أحدها: انه باطل بقوله تعالى» سول الذین آشرکوا لو شَاء اله ما آشرکنا ولا 
آباؤنا 6 .(۲) فها هم قد احتجوا عليه بما ذکر» وا کذبهم الله كما سبق تقریره .(۳) ولم 
بل ذلك قادحاً في النبوة. 

الوجه الثاني : بتقدير آنهم ما احتجوا بذلك. فإنهم صرفوا عن الاحتجاج به» لكونه 
قادحاً في النبوة؛ كما صرفوا عن معارضة القرآن عند المعتزلة» بناء على الصرفة عندهم. 

الوجه الثالث: أن العرب لم يكونوا في النشكّك كابي الهذيل؛ فلم ينتهوا لذلك . 

ويرد على هذين الوجهين أن الصرفة عامّةٌ للكقار فمّن بعدهم» حتى لا يستطيع أحدٌ 
[أن] يعارض القرآن. فلو عارضه الآن معارض» لقدح في النبوة. والذي صرف عنه الكقَارٌ 
من الاحتجاج بآيات القدر» قد احتججتم آننم به. فيجب أن يكون قادحاً في النبوّة؛ وهو 
خلاف الإجماع. وكذلك قولهم. إن الکفار لم يكونوا كابي الهذیل » يقتضي أن سؤال 
أبي الهذيل قادح(*) في النبوة؛ وليس كذلك . والأجود في الجواب الأوّل. 
(۱) الشورى .١١‏ وراجع: صفحة ۲۸۳ أعلاه. 
(۲) الأنعام ١٤۸‏ . 
(۳) راجع: صفحة 4 ۲۵۵-۲۰ أعلاه. 
٤(‏ ) الأصل: قادحا. 


۳۳۲۰ 
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وأما التفصیل, فان الجواب عن أكثر ما ذکروه في الوجوه العشرة قد سبق في جواب 
رسالة الحَسّن. ونحن نستقرئ الوجوه المذكورة إقامةً لرسم الجواب . فنقول : 

آما الأول» فإضافة الأفعال فيه [إلى] العباد من حيث الکسب. لا الخلق. وقد سبق 
دعوى أبي الحسين الضرورة بهذا الطريق على أن أفعال العباد خلق لهم وجوابها.(١)‏ 
فإن قيل: "العبد لِمّا أن يكون مستبداً بإدخال فعله في الوجود» أو لا. فان كان» فهو 
تسليم الدعوى للمعتزلة. وان لم يكن» كان مضطرا؛ لان الله سبحانه إن خلقه فيه 
وجب وقوعه؛ وإن لم يخلقه» امتنع وقوعه. وحينئل» يظهر أن الكسب اسم لا مسمّی 
له" (5) 

والجواب من وجهين: أحدهما: أنه لازم عليهم أيضاء كما سبق.("2 وبيانه ها هنا 
أن ما علم الله أنّه يوجّدء وجب وقوعه؛ وما علم أنه لا يوجّدء امتنع وقوعه . فالعبد 
مكلّف زَا بواجبء أو متنم. والأول اضطران والثاني تكليف با محال. فان قالوا: "لا 
نسم أنه يجب وقوعه جرد علم الله بوقوعه» بل بشرط تأثير قدرة العبد فيه" قلنا: 
و و أيضاًإِنّه لا يجب بمجرد علم الله بوقوعه» بل بشرط إجرائه على أدوات 
العبد موافقا لعزمه وإرادته؛ وهو الكسب الاءي نعنيه. واستوى القولان. وغاية ما يَلزم 
من قولنا تكليف انحال؛ وهو لازم عليكم؛ وقد بینا جوازه. 

الثاني : أن نفي حقيقة الکسب. مع أن الله أضافه إليهم في غير موضعی ولم يضف 
الخلق إليهم في موضع واحدء بهت ومكابرة . فثبت أن الكسب حقيقةٌ في نفس الأمر. 
وهب انا أخطأنا معرفة تلك الحقيقة؛ لكن ذلك غير قادح في ثبوتها. وحينئذ, 
ينصرف / جميع ما ذكرتموه إليها. 

هذا هو الجواب عن الثاني والرابع والسادس والثامن وما بعده. 

وأمًا الغالث» فقد بينا أن لا اتجاه للظام على الله سبحانه مع إثبات التصرّف 
الكوني. وما التفاوت والقبح» فهو في أكساب العباد. وكسب العبد يجوز أن يؤدّر 
(۱) راجع: صفحة ۱۲۱۲ وما يليها أعلاه. 
85 کیت اهم لا فس که عبارة وردت في: اارازي» احصّل» ۱۹۹. 


ضرع راجع: صفحة ١١9‏ أعلاه. 


751 


141 


درء القول القبيح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 


قبحأفي الفعل وان لم يؤثّر في وجرد ذاته. ولیس ذلك المراد من الآية. ما الراد 
الاعیان؛ بدلیل ما قبل الاية وبعدها؛ وهو قوله تعالی» « الذي خلق سب سمُوات طبافا ما 
ری في خلق الرحمّن من تقاوت,)» إلى قوله» « نم ازجع ابص كرتي بقلب لَك ابص حَامئا 
وَهْوَ سیر ۲۱۱.4 فدل على أن للراد بالخلق المذ كور الأعيان احسوسة وأنّه لا تفاوت 
فيها فیما تقتضیه الحكمةٌ؛ بل خلق كل شيء منها طبق الحكمة التي خُلق لها. 

وأمًا الخامسء فالایات الواردة بالتخییر بين الفعل والترك إِمّا محمولةٌ على التعجيز؛ 
أي اعملوا ما استطعتم» فلا خروج لكم عن مقتضى إرادتي وقهر قدرتي"» کقوله 
یا مَعْشَرَ الجن ... إن اسْتطعْتم أن تتشذوا ... فانفذوا 250.4 أو على التخيير الصوري 
باعتبار التصرف التكليفي . على أن قوله» لمن شاء لین وَمَن شاء فَليكْفْر7") هو في 
التهديد؛ نحو ظ اعْمَلُوا ما شم 6 .(4) 

واما السابع. ففائدة الاستعانة الإعانة واللطف لدفع الخذلان الموجب للشقاوة . على 
أن الأمر مفروعٌ منه. فمّن سبقت له السعادة بالاعانة وفّق للاستعانة وخلق فيه 
داعيها؛ ومن لاء فلا . 

وبعد هذا کلّه فلا تنس ما قررناه من حکم الله سبحانه في الخلق بعلمه. فحسب 
أنه سر القدر ونکنته . 

[حجّة على إثبات نبوة محمد تله ؛ وهي نكتة أجنبيّةٌ عن الباب ] 

وإذ قد انتهى الکلام بنا إلى ها هناء فلدردف آي الكتاب باحادیث السئّة في الباب» 
بعد ذكر نكتة نوردها استطراداً» ليست من الباب في شيی لكنّها مستفادةٌ مما ذكرناه 
ا القدر بطريق الاستدلال. وهي أنا قد آوردنا الآيات اختلفة ظاهراً فيما يتعلق 
بالقدر. فنقول: ورود هذه الایات المتعارضة ظاهراً في ولك نح و علن إثنات لبو 
(۱) الملك ۰4-۳ 
(۲) الرحمن ۳۳. 


. ۲۹٩ الکهف‎ )۳( 
.4۰ فصلت‎ )٤( 
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وتقریر الحجّة الذ كورة هو اه لولم يكن نبيّاً حقّاً ورسولاً صدقاًء لا جاءت هذه 
النصوص المتعارضة على لسانه في کتابه . لكنها وَرّدّت على لسانه؛ فيكون نبيّاً حقا . 

بيان الشرطية هو أنه عليه السلام لم ي احد من منكري نبوته في فضيلته 
وحكمته. ولولا ذلك» ما تفر له هذا الناموس الدائم عندهم. وأيضاًء من أنصّف ونظر 
في سيرته» وآدابه» وتأديبه امن واصول شریعته, وفروعهاء عَلم قطعاً أنّه كان على 
غاية من الحكمة والسياسة. 

وإذا ثبت ذلك» فنقول: صدور هذا التعارض العظيم من مثل ذلك الحكيم إن(١)‏ 
لم يكن من عند الله سبحانه» تَلَمَاه تَلَقَيأً وأَحَذَه عنه توقيفاًء محال في العادة. وذلك 
لأنا رأينا الحكماء الذين لم يقرروا مثل شريعة محمد ولا مثل ناموسه» كبقراط وآرسطو 
وجالينوس وأضرابهم» یصثف أحدهم الکتب العظيمة الحجم» / التي أصغرها حجماً 
أكبر من حجم المصحف الكريم, فیحترز من التعارض فيها؛ فلا يأتي منه بموضع واحد . 
بل هذه أجلاف العرب ینشی آحدهم الخطبة» أو الرسالة» أو القصيدة الطویلت 
فینقحها حتى لا تنافض فيها في موضع واحد . فما الظنَ بحكيم يؤسّس شريعة وناموساً 
یبقی على مرور الأيّام» ياتي بكتاب لطيف الحجم» فيه هذا التعارض العظيم ظاهراً؛ مع 
أله عند خصومه صّفه في مدة عمره ستین سنة! فإن العادة تُحيل» مع حكمة الصّف 
ولطف التصئيف وطول زمنه وعظم المقصود منه» أن یترك فيه مثل هذا التعارض(۲) 
ا كاده لظهوره. وحیتعذ» يدل بضرورة العادة أنه إنما جاء به من عند الله 


وفوض آمره إلى الله . 

وهذه حجَةٌ قويّةٌ مستندها العلم الضروري العادي. ولا أعلّم یرد عليها إلا سوال 
واحد؛ وهو أن یقال : 'لعله وضع هذا التعارض في كتابه؛ لیحتج له به» كما قَرَرتموى 
ویوهم الناس أن هذا لو كان من عدديء لما كان فيه هذا التشابه وانختلف . فَيُتَبُهِهِم 
بذلك على أنه من عند الله» وإن لم يكن كذلك؛ كما يوهم الساحر بسحره أنه معجرٌ؛ 
ولیس کذلك" . 
)١(‏ الاصل: إذ. 
(۲) الأصل: العارض. 


RE 


۱ ب 
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والجواب أن ما ذكرتموه» وإن كان لقاش أن يقوله في مقام الداقعة والعناد» إلا إِنّه 
باطل في مستَقَّرٌ العادات . وذلك لأن من القضايا الضرورية عند العقلاء ترجيح أعظم 
المصلحتين؛ ودفع أعظم المفسدتين؛ ختى قال القائل: 

إن اللبيب إذا ألم بجسمه2 مَرَضَان مختلفان دَاوَى الأخطر(١)‏ 

ومّن حَصّل مصلحة مرجوحة» مع تفريت مصلحة راجحة جدأً أو دَق مفسدة 
يسيرة» وال اشد منهاء عد عند العقلاء سفيهأء يحكمون عليه بذلك بديهة . ونحن 
قد بينا حكمة محمد عليه السلام ومعرفته بأحكام السياسة. ووافق الخصم على ذلك . 
وحينئن, لو تَعَمّد هذا التعارض والاختلاف في کتابه, لكان مفوتاً لصلحة راجحة 
مقطوعة لأجل مصلحة مرجوحة مظنونة» وملتزماً لفسدة راجحة مقطوعة لدفع 
مفسدة مرجوحة مظنونة. وحینئذ» يكون من قبيل السفهاء؛ وقد فرضناه من أفضل 
گام هذا لف 

وبیان ذلك أن هذا التعارض, مع ظهوره ومبادرة الأذهان إليه» متفر لمن حوله عنه» 
موجب لسوء الظن به . وذلك مما يُعكس مقصوده. ويفرق عنه جنوده. فلو تعمّده 
لأجل تنبههم على الحجّة المذكورة» لكان عادلاً عن الراجح إلى المرجوح» كما ذکرنا. 
ان الحجة المذكورة إنما يتنبّه لها أذكياء الناس وفضلاؤهم؛ والتعارض الذ كور ينفر عنه 
جمیعهم. او اکشزهم . فقد بین با ذکرناه ضعف السوّال وقوه ما ذکرناه من 
الاستدلال . 


(۱ من الکامل. ولم أجد قائله . 
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[ أحاديث القدر] 
ولنرجع إلى ما هو مقصود من إيراد ما تيسمّر من أحاديث القدر؛ إذ استیعابها لا 
نستطیعه؛ إذ قد صّنف العلماء فيه تصانيف مستقلة» ككتاب القدر» لأبي داوود 
السجستاني» وغیره . فنقول» وبالله التوفیق : / 
]١[‏ آخبرنا آبو بكر بن أحمد بن آبي بكر الباجسري القلانسي وأحمد بن 
عکبر(۱۱) قالا: أنا عبد الصمد بن آبي الجيش, المقرئ» قال : أنا آبو الفرج بن الجوزي» 


القطيعي قال: حدثنا عبد الله [بن] أحمد بن حنبل» قال: حدثني أبي» قال: حدثنا 
[أبو] عبد الرحمنء ثنا حيوة وابن لهيعة قالا: ثنا أبو هانئ القولاني» أنه سمع أبا 
عبد الرحمن الحبلي يقول: سمعت عبد الله بن عمرو يقول: سمعت رسول الله َل 
يقول: "قدر الله تبارك وتعالى القادیر قبل أن یخلق السماوات والارض بخمسين الف 
سنة . ورواهالترمذي وصححه؛ وهو في الصحبحین. ولفظ مسلم: "کتب الله مقادیر 
اخلائق » الحديث؛ وزاد: "وعرشه على الماء" .(") ۱ 

وروی الترمذي من حدیث عبد الله بن عمرو ایضاء قال: سمعت رسول الله تا 
یقول: إن الله خلق خلقه في ظْلمة؛ فالقی علیهم من نوره . فمن أصابه من ذلك النور 
اهتدی» ومن أخطأه ضَل؛ فلذلك أقول : جف القلم على علم الله" . قال الترمذي: 
یت عون ۱۳۸۱ 

1 وبالإسناد الاول» ثنا احمد ثنا يحيى بن سعيد» ثنا سفيان» قال: حدثني 
سعيد بن سنانء ثنا وهب ين خالد؛ عن ابن الديلمي قال: "لقیت ابي بن كعب» 
فقلت: یا آبا للنذر . إنه قد وفع في قلبي شيء من هذا القد ر؛ فحدئني بشيء لعله 


(۱) الاسم غير واضح في الاصل» بسبب خروم تركتها الأرضة . ومابقي: ۱..مد بن ...كبر" . لكني 
وجدت أن احمد بن عبد السلام بن عكبر العمري ( ت ۷۳۰) سمع من عبد الصمد بن أبي الیش 
رابن حجر الدرر الكامنة» 2١‏ ۱۷۱). 

(۲) مسند آحمد؛ ۰۲ 1۱3٩‏ البخاري 48151 49/416 مسلم ٩۲۹۵۲‏ الترمذي ۱۵ 


(۲) الترمذي ۱۱4۲. 


- ۳۳۵۰ 


1۱: 


۲ ۷ب 
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يذهب من قلبي" . قال : "لو آن الله عذّب اهل سماواته واهل ارضه لعذّبهی وهو غير 
ظالم لهم . ولو رحمهم» كانت رحمته لهم خیرا من اعمالهم. ولو آنفقت مغل جبل 
احد ذهبا في سبیل الله» ما قبله منك حنی تؤمن بالقدر وتعلم أن ما أصابك ما كان 
لیخطعك. وما أخطأك لم يكن ليصيبك . ولو مت على غير ذلك» لدخلت النار" . قال : 
قت یفده فقال لي مثل ذلك . وأتيت ابن مسعود فقال لي مثل ذلك . وأتیت 
زید بن ثابت» فحدثني عن النبي عه مثل ذلك" )١(.‏ 

[۳] واخبرنا آبو بكر الباجسري قال: آنا عبد الصمد قال : آنا آبو علي لسن بن 
البارك الزبيدي» وأبو نصر الحسين بن أحمد بن حسنون النرسي» قالا: آنا ابو الوقت 
عبد الأول السجزي» آنا أبو الحسن الداوودي آنا آبو عبد الله السرخسي. آنا القَربري» 
آنا البخاري» قال : ثنا علي بن عبد الله» ثنا سفیان قال: حفظنا من عمرو» عن 
طاووس» عن أبي هريرة» عن النبي عه : "احج آدم وموسی . فقال موسی : "یا آدم؛ 
أنت آبونا» خیبتنا وأخرجتنا من الجثة" . فقال له آدم: "يا موسی؛ اصطفاك الله 
بكلامه» وخط لك التوراةً بيده؛ آتلومني على آمر قدره الله علي قبل أن يخلْقني 
بأربعين سنة؟" فحَجّ آدم موسى" . قالها ثلاثاً. وأخرجه مسلم» عن محمّد بن حاتي عن 
سفیان ۲۳۸ 

ورواه الترمذي وصححه. ولفظه: "قال موسی: "يا آدم؛ آنت الذي خلّقك الله بيده 
ونفخ فيك من روحه؛ آغویت الناس» وانرجتهم من الجنة" . فقال آدم : "وانت موسی 
الذي اصطفاك الله؛ / آتلومني على عمل كتبه الله علي قبل أن يخلّق السماوات 
والارض؟" قال: "فحج آدم موسی ",(۳) 

ولفظ العرمذي آولی اللفظین؛ لانْ علم الله تعالی تعلق بمعصية آدم في الازل؛ فلا 
معنی لتقدير مدته بأربعين سنة قبل خلقه . ولوم موسی لآدم» واعتذار آدم لوسی يُحقّق 
ما قرّرناه قبل» من تصرف الله الكوني والتكليفي؛ لان تقدير العصية على آدم كان 
(۱) مسند آحمد هع ۱۸۰ ابن ماجه 4۷۷ آبو داود 41۹٩‏ . 

۲۱ البخاري ٤‏ ١551؛‏ مسلم ۲۱۵۲ آبو داود 8,7١١‏ ؛ ابن ماجه ۸۰. 
(۳) الترمذي ۰۲۱۳4 


-۳ ۳1 


درء القول القبیح بالعحسین والتقبیح نحم الدین الطوفي 


باعتبار التصرف الأوّل» وعقوبته بالتصرف الثاني . 

وما رمی(۱) الرواة الا ثبات بالروایات الستدات المتقّئنات بهذا الحديث بين آکتاف 
القدز یف ادو فة غه و بط میرن مدب اما ام گرا واس لا قي 
العلم . وسياتي جواب ذلك» وقد سبق شيء منه . وأمّا ثانیأ؛ فبتحریف لفظه؛ فان الرواة 
اتفقوا على أن آدم" مرفوع على انه فاعل "حاج"؛ و "موسی" منصوب تقدیرا؛ لاه 
مقصون على أنّه مفعول "محجوج" . فعکّس القدرية وجعلوا موسی الفاعل؛ یریدون 
ليطفئوا نور الله بأفواههم . 

3 الا مناه الأول قال ا آخمد بن معي فنا مد یو سعد فنا شع 

£ 11 8 lg 9 5 3 

عن منصورء عن ربعي بن حراش» عن علي» عن النبي عَيِنّه» قال : لا يؤمن عبد حتى 
يؤمن باربم: حتى يشهد أن لا له إلا الله؛ وأنى رسول الله» بعثنی بالحق؛ وحتى يؤمن 
بالبعث بعد الوت؛ وحتی یژمن بالقدر . ورواه ابن ماجه والترمذي .(۲) 

قلت : وفي قصة جبریل لما جاء يسال النبي مه عن معالم الدين» قال: "ما 
الإيمان؟" قال: "أن تومن بالله وملائکته وکتبه ورسله والیوم الآخرء وتؤمن بالقدر خیره 
وشره . قال : صدقت . روى القصة مسلم وأبو داوود وابن ماجه والنسائي والترمذدي» 

31 د که n‏ 

وقال: حديث حسن صحيح (CF),‏ 

[ ۵ ] ویاسناد ای ال اعا قال: فا جرین عن متصوره عن سعد بن 

ا ۲ 2 از 

عبيدة» عن أبي عبد الرحمن» عن علي» قال : كنا( ) في جنازة في بقيع العرقّد؛ فاتی 
النبى عي ؛ فقعد وقعدنا حوله» ومعه مخصرة . فتگّس؛ فجعل ینکت عخصرته. ثم 
قال : "ما من نفس مُفوسة إلا قد کتب مکائها من الجنّة والنار» والا قد کتبّت شقيّة أو 
سعيدة" . فقال رجل: "يا رسول الله. اقلا نتکل على کتابناء ونّدّع العمل؟ فمّن كان 
منا من أهل السعادة» فسیصیر إلى عمل أهل السعادة؛ ومن كان متا من اهل الشقاوق 
(۱) الأصل: رمي (مشكلة). 
(۲) الترمذي ۲۱4۵ ابن ماجه ۸۱ . 
(۳) مسلم ٩۸‏ ۰ الترمذي ۲۱۱۰ النسائي 45469٠١‏ 4۹۹۱ آبو داود ٤1٩٩‏ ؛ ابن ماجه 1۳ . 
٤(‏ ) الأصل: انا. 


- ۳۳۷ ۰ 


أ 
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فسيصير إلى عمل أهل الشقاوة" . فقال: ما أهل السعادة» فسییسرون لعمل السعادة. 
واما أهل الشقاوة» فييسرون لعمل الشقاوة" . ثم قرأ: «فَأَمًا من أَعْطَى وائقی 4 
الآية.(١)‏ ورواه مسلم وأبو داوود وابن ماجه والترمذي» وصحّحه.(؟) 

3 وبإسناد مسند آحمد قال : حدّثنا محمد بن جعفي قال: حدّثنا شُعبة» عن 
يزيد الُشك» قال: سمعت مُطْرّفاً یحدث عن عمران بن الحصين» عن النبي تله أله 
سثل: ایعرف اهل النار من أهل ال جنة؟' فقال: "نعم" . قال: "فلم يُعمل العاملون؟" 
قال: "يعمل کل لا خلق له راو: "لما یرل" . وأخرجاه في الصحیحین .(۳) 

لكوت قال امه تالس داوج عدم كناد Ea‏ 
ابن عقّيل» عن يحيى بن يعم عن أبي الأسود الدؤلي» قال: عدوت على عمران بن 
حصين يوماً من ال یا فقال لي : يا أبا الأسود. إن رجلاً من جهينة» أو مُرينة» أتى النبي 
َه » فقال : ع ل لا شيء فضي 
عابيو اواخضى ده ی ورن نبیهم؛ فاتّخذّت 
علیهم به الحجة" . قال: بل شيء قضي علیهم» ومضی عليهم' . قال : 
إذن» يا رسول الله؟" قال: "من كان الله عر وجل خلّقه لواحدة من المنزلتين یمه 
لعملها. وتصدیق ذلك في کتاب الله تبارك وتعالی وتفس وما سواها قالیمّها 


و مع ۵ م 


فجورها وتقواها" .0 وأخرجه مسلم. 20 


وهذا والذي قبله قضيةٌ واحدة» لک أحد طرفيها ابسط من الآخر. 


وروی ابن عمرء قال: قال عمر: "يا رسول الله. آرایت ما نَعمّلٌ فيه ام مبتدعٌ» أو 


مبقدآء أو فیما قد فرع منه؟" قال: "فیما قد فرغ منه» يا ابن اخطاب . وگل میس لما 
خلق له. اما من كان من أهل السعادة؛ فته يَعمّل للسعادة. وأمًا من كان من أهل 


(۱) الليل ه. 
(۲) البخاري 449414841155 ٩4۹4؛‏ مسلم 51417"؛ الترمذي ٩۳۳66‏ أبو داود 5595 ؛ ابن ماجه ۷۸. 
(۳) البخاري 45595 ۷۰۵۱ مسلم ۱4۹ ۲؛ مسند احمد 6 ٤۲۷‏ . 


١ه)‏ مسند أحمدء 6 4۳۸؛ مسلم ۲۱۵۰ . 
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الشقای فانه يعمل للشقاء ." رواه الترمذي وصححه .(۱) 

قلت : وحاصل هذه الأحاديث أن الله سبحانه جعل في علمه الازلي استحقاق 
لتواب والعقاب جارياً على اعمال الب والفجور جريان السبّبات على أسبابها؛ والسبب 
معرف لا یژثر. وهذا يکد ما قررناه من قبل من خکم الله في خلقه بعلمه في نفس 
الامر . 

[8] وبالرٍسناد» ا : ثنا هاشم بن لقاسم قال : ثنا نينف قال : حدثني آبو 
قبیل المعافري» عن شفي الأصبّحي» عن عبد الله بن عمرو» قال : خرج علينا رسول الله 
َك » وفي يده کتابان . فقال : آتدرون ما هذان الکتابان؟" قلنا: لا. الا إن تخبرناء یا 
رسول الله . فقال للذي في يده الیمنی: "هذا کتابٌ من رب العالمين تبارك وتعالی؛ 
فيه أسماء أهل الجن واسماء آبائهم وقبائلهم . . ثم أجمل على آخرهم» لا يزداد فيهم ولا 
ينقّص منهم آبدا" . ثم قال للذي في يساره: هذا كتاب أهل النار» باسمائهم وأسماء 
آبائهم وقبائلهم. ثم أجل على آخرهم» لا بزاد فيهم ولا ینقص منهم أبدا" . فقال 
أصحاب رسول الله يله : فلأي شيء تعمّل, إن كان هذا أمراً قد رغ منه؟" قال رسول 
عله : دموا قاروا . فإك صاحب الجئة يختم له بعمل الجئّة» وان عمل أي عمل . : ولد 
صاحب النار د يختّم له بعمل الناره وان عمل أي عمل" . ثم قال بیده فقبضّها. ثم 
قال : فرع رمك من ماد . ثم قال باليمنى» فنبذ بهاء فقال: "فریق في الجتة"» ونبذ 
بالیسری وقال: "فریق في السعير" . واخرجه النسائي والعرمذي» وقال: "حس 
صحیح غریب ",(۲) 

]٩[‏ وبه» قال أحمد» ثنا الحسن بن ساره ثنا ليث بن سعد عن معاوية» عن راشد 
ابن سعد عن عبد الرحمن بن قتادة» قال: سمعت رسول الله يله يقول: / "إن الله 
عزوجل خلق آدم؛ ثم خذ الخلق من ظهره؛ فقال: "هؤلاء في الجنّة, ولا أبالي؛ وهؤلاء 
في النار» ولا آبالي" . فقال قائل: یا رسول الله. فعلى ما نعمل؟" قال: "على مُواقع 


(۱) الترمذي ۲۱۳۵. 
(۲) مسند أحمدء ۰۲ ۱۰۷ الترمذي ۱ ولم أجد النسائي ذکره في سننه الصغری وفي الطبعة 
النشورة من سننه الکبری. 


A 


۳ب 


درء القول القجيح بالتحسين والتقبیح نجم الدين الطوفي 
القدر" ۱(۰) 

فلت ماهتا یی أن من قدر عليه شيع وفع عليه لا محالة. 

[ ۱۰] وبه» قال أحمد» ثنا عبد الرزاق قال: ثنا الثوري» عن علقّمة بن مرتد» عن 
المغيرة بن عبد الله اليشكري» عن العرور بن سويد عن عبد الله» قال : قالت ام 
حبيبة: "اللهم متعني بزوجي رسول الله» وبابي أبي سفيان» وباخي معاوية . فقال 
النبي عله : "قد سألت الله عز وجل لآجال مضروبة» وأرزاق مقسومة, وآثار مبلوغت لا 
يِعَجَل منها شيء قبل حلّه» ولا يؤْخَّر منها شيء بعد حلّه. ولو سالت الله أن يُعافيك 
من عذاب في النار» وعذاب في القبرء كان خيراً لك" . رواه مسلء .(؟) 

وهذا اصح مما رواه الترمذي من حديث سلمان» عن النبي عّ» "لا يرد القضاء إلا 
الدعای ولا يريد في العمر لا الب . وقال : "حسن غریب من حديث سلمان" .(؟) 
فتقدم حدیث ام حبيبة عليه . فإن صح حديث سلمان» حمل على مجاز سهولة العیش 
وطيبته» ونحوه . فّه يسمّى "زيادة في العمر" مجازاً. 

ولسلی من حديث جابر بن عبد الله» قال: جاء سراقة بن مالك بن جعشي فقال: 
"یا رسول الله. بين لنا ديئّناء كأنا خلقنا الآن. فيم العمل اليوم؟ فيما جِفّت به الأقلام 
وجرت به القادیر ام فيما نستقبل؟" فقال: "بل فيما جفّت به الأقلام وجرّت به 
المقادير" . فقال : "ففيم العمل» يا رسول الله؟" . فقال : "کل عامل میس لعمّله" .(4) 

[ ۱۱] وبالاسناد إلى عبد الله بن آحمد قال: حدثنا مصعب الزبيري» قال : 
حدئني مالك عن زيد بن آبي أَنّيسّة» أن عبد احمید بن عبد الرحمن بن زيد بن 
الخطاب» أخبره عن مسلم بن سار الجهني» أن عمر بن الخطاب سكل عن هذه الآية : 
« وإذ أخذ ربك من بني دم من ظُهُورهِم ذَريْتهُمْ 4 .200 فقال عمر: "سمعت رسول الله عله 
(۱) مسند آأحمد؛ .۱۸٩ )٤‏ 
(۲) مسلم ۲۲۲۳ مسند آحمد؛ ۰111۰۱ 
( ۳( الترمذي ۲۱۳۹ . 
)٤(‏ مسلم ۰.۲۱۸ 


(ه) الأعراف ۰۱۷۲ 


۷ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح نحم الدين الطوفي 


سكل عنهاء فقال: إن الله خلّق آدم» ثم مسح ظهره بيمينه» فاستخرج منه ذریتّه؛ 
ا es‏ را لاسرع 
ال ففيم العمل؟ فقال ا e‏ 
بعمل أهل الجنة؛ [حتى يموت على عمل من أعمال أهل الجنّة» فيّدخله به الجنّة . وإذا 
خَلَقَ العبد للنار» استعمله بعمل أهل النار؛ ] حتى يموت على عمل من أعمال أهل 


m2 


النار» فيد خلّه به النارَ a‏ 


والمراد من هذا الحديث أنه بختم له باحد العملین» فیلحقه باهله؛ لا أنّه يستعمله 
طول عمره بعمل واحد حتى بموت عليه . بدليل حديث أبي سعيب عن النبي عي 
قال : آلا إن بني آدم خلقوا على طبقات شتی . فمنهم من یولد مؤمناء ويحيى مؤمناًء 
وعوت مۇمنا . ومنهم من يولد کافراء ويحيى كافراً ويموت كافراً . | ومنهم من يود 
مؤمنأء ويحيى مومناء ويموت كافراً. . ومنهم من یود كافراء ويحيى کافراًء ويموت 
و . رواه ابن ماجه والنسائي والترمذي» وقال: "حديث حسر" )١(.‏ 

وروی أنس» قال : قال رسول الله مَل : 'إذا آراد الله بعبد خيرأء استعمله" . فقیل : 
IDEA‏ قال : "یوفقه لعمل صالح قبل الموت" . رواه الترمذي وصححه ,(۳) 

وفي الصحيحين» من حديث سهل بن سعد: إن الرجل ليعمل بعمل أهل الجنّة 
فیما یری الناس» وهو من أهل النار. ويعمل بعمل أهل النار فيما يبدو للناس» وهو من 
أهل ال جنة . وإنما الأعمال بالخواتيم" .(4) 

1 وبالوسناد؛ إلى عبد الله بن أحمد» قال : حدثني أبو بكر بن آبي شيبّة قال : 
حدئنا آبو داوود الحقَري» عن سفيان» عن أبي إسحق» عن مَطر بن عکامس قال : قال 


(۱) من زوائد عبد الله على مسند آبیه الإمام احمد» ( السنده ۱ ٤٥-٤‏ )؛ ورواه : الترمذي ۳۰۷۵+ 
آبو داود ۷۰۳ ؛ الموطاً ١51١‏ . وتعليق الطوفي على الحديث» من الخدم باحد العملين» يدل على 
أن في الأصل سقطا؛ فاتممناه على رواية عبد الله بن أحمد. 

(۲) الترمذي ۲۱۹۱ . ولم أجده في سان سان ابن ماجه وسئن النسائي وسننه الکبری. 

(۳) الترمذي ۲۱۲. 

۰۱۱۲ البخاري 451491 11۰۷ ؛ مسلم‎ )٤( 


۳۱ 


ل 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 


رسول الله عه : 'إذا قضى الله منية عبد بارض» جَعَل له إليها حاجة" روا الترمدی: 
قال : "حسن غریب ا 
و )۲( 

وروی حماد بن سلمة» عن ثابت البناني» أن آبا الدرداء ذهب مع سلمان يخطب 
عليه امرأة من بني لیث . فقال اهلها: 'أمّا سلمان, فلا نزوجه؛ ولکتا نزوجك" . 
فعزوجها آبو الدرداء . ثم جاء إلى سلمان, فقال له: "قد كان شيء؛ وأنا استحي أن 
آذکره لك . ثم آخبره الخبر. فقال سلمان: "آنا أحق أن استحيي منك أن آخطبهاء وقد 
كان الله قضاها لك" ۳(۰) 

ركه رحد یی وال الحو رادا یت هام لون رام نماد 
له: "يا آبا محمد . إن أهل البصرة يقولون في القدر" . قال: "یا بني . أتقرأ القرآن؟" 
قلت: "نعم" . قال: "فاقرا الزخرف" . قال: "فقرات: طحم » والکتاب الْمُبِين4» إلى 
قوله» « و في م اكناب 6 .۴۱ فقال: "أتدري ما ام الکتاب؟" قلت : "الله ورسوله 
اعلم" . قال لوطا لم رو ود لازم تسيل 
فرعون من أهل النار؛ وفيه: بت يدا أبي لهّب وب" .۴۱) قال عطاء: "فلقيت الولید ابن 
غبافة بن سات جا وس ا کا ما كان وصية أبيك عند للوت؟" 
قال : "دعاني فقال : "يا بني» انق الله. واعلم نك لن تتقي الله حتى تؤمن بالله» وتؤمن 
بالقدر كله خيره وشره. فان مت على غير هذاء خلت النار. إني سمعت رسول الله وَل 
یقول: "إن اول ما خلّق الله القلم؛ فقال: .کب" . قال: "وما اکتب؟ قال: "اکتب 
القدن ما كان وما هو کائن إلى الابد" . رواه الترمذي» وقال: "حسن غريب".(5) و 
تضمن هذا الحديث قول النبي ووصية الصحابي» وتفسیر التابعي . 
(۱) رواه عبد الله في زوائده على مسند أبيه الإمام أحمد (السند 6 ۲۲۷)؛ الترمذي ۰۲۱۲ 
(۲ الترمذي ۰۲۱۷ 
(۳) الطبراني العجم الکبی ۰ه 
. (4) الزخرف ٤-١‏ . 
4 الس 


(5) الترمذي ۲۱۵۵ . 


۳ 6 ۲ - 


وعن انس قال : كان رسول الله ته یکثر أن یقول : "يا مُقَلب القلوب. ثبّت قلبی 
على دينك" . فقلت: "يا رسول الله. آمنا بك» وما جعت به . فهل تخاف علینا؟" قال : 
نعم . إن القلوب بين أصبعین من أصابع الله یقلبها كيف شاء" . رواه الترمذي» وقال : 


یف حم 00 


ولسلم معناه / من حديث عبد الله بن عمرو؛ وقال: "بين أصابع الرحمن» کتلب 


واحد" . وقال: "صرف قلوّنا إلى طاعتك" ,(۲) 
ومعنى هذا الحديث أن الله یصرف القلوب بقدرته كما يصرّف الرجل العصا أو 
نحوها بين أصابعه. وهذا هو الذي نعنيه "بخلق الأفعال" ؛ وهو أن الله سبحانه إذا أراد 
من الماك طاعة آو معصية صرف قلبه إلا وقیض له اسبابها ودواعیها؛ فوقعت منه لا 
محالة. ۱ 
وعن ابن عباس قال : كنت خلف النبي َه يوماً. فقال: "يا غلام. إني اعلمك 


کلمات: احفظ الله يحفظك . احفظ الله تجده تجاهك. إذا سالت» فاسال الله. وإذا 


استعنت» فاستعن بالله . واعلم أن الأمة لو اجتمعت على أن ینفعوك بشيء لم 


ینفعوك إلا بشيء قد كتبه الله لك . ولو اجتمعوا على أن یضروك لم یضروك إلا بشيء 


كتبه الله عليك . رفّت الأقلام» وجَفّت الصحف" . صحّحه الترمذي.(۳) 

وعن ابن مسعود, قال: حلاثنا رسول الله َي وهو الصادق الصدق : "إن اح دکم 
یجمع خلقه في بطن آمه أربعين يوما. ثم يكون عَلَقَةَ مل ذلك . ثم يكون مُضغة مغل 
ذلك . ثم پرسل الله إليه املك فینفخ فيه الروح. ويؤمر بأربع: بگتب رزقه واجله 
وعمله وشقي أو سعيلٌ . فوالذي لا ٍله غيره؛ إن أحدكم لیعمل بعمل أهل الجتة» حتى 
ما يكون بينها وبينه إلا ذراع؛ ثم یسبق عليه الكتاب؛ فيّختم له بعمل أهل الئان 
فيد خلّها . ون أحدكم ليّعمل بعمل أهل النار» حتى ما يكون بينه وبينها إلا ذراع» ثم 
وی دوه وی . أخرجاه في الصحيحين؛ 
(۱) الترمذي ۲۱۰ . 
(۲) مسلم ۱56 ۲. 


(۳) الترمذي ۲۵۱۱ . 


۳ 


۶ اب 


۱۱: 


ورواه ابو داوود وابن ماجه والترمذي» وصححه .۲۱۱ وفی الصحیحین معناه من حديث 
انس ,(۲) 

وقد سبق ذكر نهي النبي عليه السلام عن النزاع في القدر .۲۱) وعلیه حمّل بعض 
الماد قوله علية السلاع» 'المراء :فى القركن کف .(4) وسيق فى سورة الق 
مخاصمة قريش في القدر وما نزل في ذلك» وآثارٌ عن السلف .(۶) 

وعن ابن عباس قال: قال رسول الله عه : "صنفان من آمتي ليس لهما في الإسلام 
نصيب: المرجكة والقدرية" . رواه الترمذي» وقال: "غريب" . وقد روي عن ابن عبّاس 
من غير وجه. ورواه ابن ماجه.(1) 

۲ - صل 95 ۲ 1 ند ما 2 8 5 5 

وعن ابن عمرء عن النبي َيه قال : یکون في آمتي خسف ومسخ (أو: 
کدف 46 وذلك فى الكدبين بالفندر .رواه ابن مناجه والترسدیي وقال* ‏ حدیت 
حسن صحيح غريب لك 

وروی آبو داود فى سننه من حديث ابن عم عن النبی فَيْلهُ أنه قال: القدرية 
مجوس هذه الأمة. إن مَرضُواء فلا تعودوهم. وان ماتواء فلا تَشْهّدوهو" .(8) 

قال الخطابي: ما جعلهم مجوسا لضاهاة مذهبهم مذهب اجوس في قولهم 
بالأصلين» النور والظلمة. يزعمون أن الخبر من فعل النورء والشر من فعل الظلمة. 
فصاروا ثنويّة. / وكذلك القدريّة؛ یضیفون الخيرٌ إلى الله» والشرٌ إلى غیره؛ والله تعالی 


هو خالق الخير والشر 4 


(۱) البخاري ۱۳۲۰۸ ۳۳۳۲+ 4559414 5۵6 ۷؛ مسلم ۲4۳ الترمذي ۱۲۱۳۷ أبو داود ۰۷۸:؛ ابن 
ماجه ۷٦‏ . 

۲۱ البخاري ۳۱۸؛ ۳۳۲۳۳؟ ٥‏ مسلم ۱۲ ۲. 

(۳) راجع: صفحة ۲۱۱ آعلاه. 

(۶) آبو داود 41۰۳ . 

(5) راجم: صفحة ۳۱۰ أعلاه. 

(5) الترمذي ۱۲۱۹٩‏ ابن ماجه 1۲ . 

(۷) الترمذي ۱۲۱۰۲ ۲۱6۳ ابن ماجه 4051 . 

(۸) آبو داود ٤1٩۹۱‏ . 

.۳۱۷ »٤ الخطابي» معالم السنن»‎ )٩( 


“٤ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح مجم الدین الطوفي 


فلت و لما وروا ادى وا ى اة ق 
وها ور ونطائرة في ر من ام و 


eS 
[۱ تفر نم دم تب لیم ا‎ 
باجوس . وما ي يصح ذلك فیهم. لا في الثبتین للقدر لانهم موحدون ذاتاً وفعلاً.‎ 
وهذا ما تیسر إيراده من أحاديث القدر؛ وفیها كثرة تجاوز حد الاحصاء. وقد صح‎ 
ی ی ید بو و با سس‎ 
9 كان" ؛ ولا لشىء كان : "ليته لم يكن" ؛ ولكن قل : قد الله وما شاء قعل"‎ 
3 جاءه للك بصورة عائشة في خرقّة حرير» قال: "إن يكن من عند الله» يمضه"‎ 
وقال: "اشفّعواء تُؤجروا؛ ولیقض الله على لسان نبيّه ما شاء" ,۳۱) ولما قيل له: "سعر‎ 
لنا'ء قال: "إن الله هو السعر القابض الباسط" .(*) وقال على عليه السلام: "كلما‎ 
كمل عقل الری ازداد إيمائه بالقدر" . وعن سعد بن آبي وقاص» قال : قال رسول الله‎ 
من سعادة ابن آدم رضاه بما قَضَى الله له . ومن شقاوة ابن آدم ترکه استخارة الله.‎ ' ٠ عه‎ 
)۶(, ومن شقاوة ابن آدم سَّخَطّه با قَضَّى الله"‎ 
وحديث صلاة الاستخارة مشهور؛ وهو يتضمن الإبمان بالقدر؛ وفيه: اللهم إني‎ 
استخیرك بعلمك» واستقدرگ بقدرتك, واسالك من فضلك العظیم؛ فإِنّك تقدن ولا‎ 
آقدر؛ وتعلمی ولا أعلم؛ وانت علام الغيوب ". وهو صریح في نفی القدرة الحادثة. وهو‎ 
ومن استقراً سير الأنبياء واللوك وغيرهم» ووقف على قضایاهم ووقائعهم > علم‎ 
الوا عالق ولا معم نی نود ال وإنما أتي هولاء القوم من قصور‎ 
.۷۹ مسلم ۲۲۲4 ابن ماجه‎ )۱( 
. ۲٤۳۸ البخاري ۳۸۹۰ مسلم‎ )۲( 
. ۲۱۲۷ البخاري ۰۰۲۷ ۰۰۲۸ مسلم‎ )۳( 
. ۲۲۰۰ الترمذي 4 ۱۳۱ آبو داود ۳۶۵۱ ابن ماجه‎ 2): 
۰۲۱۵۱ الترمذي‎ )5( 


. ٤۸۰0 الترمذي‎ ۷۳۹۰ 4578541١١55 البخاري‎ )5( 


۳ fo- 


ب١‎ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح نجم الدين الطوفي 
علمهم واعتمادهم على مجرد عقلهم مع تسلیمهم وتقربرهم أن من أحكام الشرع 
ما لا يعلم إلا بتوقیف الشارع. وهذا تنافضّ. فهلاً جعلوا هذا الاصل من التوقیفیّات(۱) 
ووافقوا نصوص الکتاب والسنة وإجماع سلف الأمة وخلفها! 

ولقد آخبرني الثقةٌ عن بعض رؤساء الحنفيّة ببغداد أله قال : "إني لأخرج من بيتي 
قدرياً؛ ثم أعود إليه سئي" . فقيل له: "كيف ذلك؟" قال: "أخرج على أني أفعل كذا 
وكذاء وأذهب إلى كذا وكذاء وأرى أني منمکُن من ذلك قادر. فيذهب النهار» ولم 
يتيسر لي من ذلك شيء. فأرجع» وأنا أقول: لو قدر» لكان" . 

قلت : فهذه أحاديث وآثان إن لم تكن متواترة تواترا حقيقيّا فهي متواترةٌ تواتر 
معنويًا؛ كسخاء حاتم / وشجاعة علي . وإن لم تكن كذلك» فهي مستفيضة تلقّتها 
الأمَةٌ بالقبول على تعاقب الأعصارء في سائر الأمصارء لم يُنقّل عن أحد منهم لها 


7 ۴ مم ۷ يد ۱ ۰ 5 ۳ 
إنكار. فاذن» منك صحتها إما التواتر المعلوم» أو الإجماع العصوم. فلينظر أمره 


لنفسه ولیخلص اعتقاداً یلقّی فائدنّه في رمسه ولينظر ایهما(۲) أحق بالاتباع: 
رسول الله يله والخلفاء الراشدون, والصحابة والتابعون» وائمة الشرع الصاطون» 
والفضلاء المحقّقون؛ ام واصل بن عطاء» رعمرو بن عَبّيد وأبو الهذیل العلآف» 
والشخام. والاسكاني(۳)» والجبّائي الذي يقول: "یسمّی الله "مُحْبلا"؛ لأنّه لا يحبل 
aT‏ 'حناناً" ؛ لاه مشتق من الحنين" ؛ وغير ذلك من مقالاتهم 
لبائرة» البنية على أصولهم الهائرة. 
[ ماخذ مسألة القدر] 


وحيث انتهينا في مسألة القدر إلى هذا المقام بعد طويل من الكلام» فلننبّه على 


٠‏ مآخذها باختصار؛ وهی ثلاثة 


آحدها : آنهم ینکرون تصرف الله التکوینی فى أفعال خلقه؛ ونحن نثبته . وقد سبق 


تقریره . 


(۱) الأصل: التوفیقیات. 
(۲) لاصل: أيما؟ 
(۳) الاصل: الاسکاف. 


۱ 1 - 


درء القول القبيح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 
ليب ا ۴س۳سآء«ب ۳۳7-۰ "۱:۲۲ 


لشاني: أن العدل عندهم ما حسن في العقل والجور ما بح فيه بناء على التتحسين 
والتقبی وأنه بحسن ویقبح من الله ما حسن وبح منًا. وعندناء العدل ما ورد الشرعٌ 
بإثباته؛ والجور ما ورد بنفیه . وحظ العقل عندنا فم امخطاب لا التحككم على رب الأرباب. 

الثالث : أن الطاعة عندهم موه الإرادةء بناء على أن الارادة شرط في کون الصيغة 
انيرا وعندناء الطاعة موافْقة الأمر. وهو راجع إلى الاخذ الاوّل. 

وحكى الإمام فخر الدين في شرح الأسماء الحسنى أن القاضي عبد الجبّار الَمّذاني 
رئيس المعتزلة دخل على الأستاذ آبي إسحق الإسفرائيني» وهو في دار الصاحب بن 
عباد. فقال القاضي» معرضاً بالاستاذ: "سبحان من تنزه عن الفحشاء!" فقال ابو 
إسحق: "سبحان من لا يجري في مُلكه إل ما يشاءً!"١١)‏ 

قلت : أشار عبد الجبار إلى قوله تعالی» إن الله لا یأر بالَفحشاء 4 .۲۱) وعنده» 
الإرادة شرط في الأمر؛ فلا جرم لزم على رأيه أل الله یره عن الفحشاء أمراً وإرادةٌ. 
وأشار آبو إسحق إلى قوله فال نما ری ی(۲) ونظائرهاء على ما قررناه في سورة 
البروج.(*) فقد جمع هذان الرئيسان عمدة الطائفتین في کلمتیهما. إلا إن كلمة 
یا ها ان وعلى شفا جرف مَار؛ لائه منازع في أن الارادة شرط للام وفي أن 
الله إذا نهى عما يريد وقوعه؛ أو أمَر با لا يريد وقوعه؛ جائرٌ؛ سبحانه وتعالى عمّا 
يقولون علواً كبيراً. وقد سبق تقريرٌ ذلك . 


(۱) الرازي» لوامع البینات» ۰۱۹۹-۱۹۸ 
(۲) الأعراف ۲۸ . 

۳(7( هود ۱۰۷؛ البروج ٠١‏ . 

)٤(‏ راجع: صفحة ۳۲٤‏ أعلاه. 


- ۳۶۷ - 
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[خاتمة : في أن العتزلة هل یکفرون بقالتهم هذه أم لا؟] 

ولنختم الکتاب بذ کر فائدة مهمة؛ وهي أن العتزلة هل یکفرون بمقالتهم هذه ام 
9 ۱ ۱ 

والجواب أن ظاهر الأحاديث يقضي بكفرهم» كما سبق. اما قاعدة العمل والشريعة 
العامّة في العتزلة وغيرهم» أن من آراد بمقالته خيرأًء من تنزیه الله سبحانه عمًا لا يليق به 
في اعتقاده بحسب اجتهاده» أنه لا یک ولا يفَسّق. بل إن خالّف الدلیل في نفس الم 
كان مخطعاً. ثم إن لم يكن ماجوراًء لم يكن مأزوراً. وذلك بشرط أن لا يخالف قاطعاً من 
قواطع الشريعة» أو ظاهراً جليّا لا معارض له. والأصل في ذلك قوله عليه السلام نا 
الأعمال بالئيّات" )١(.‏ والاعتقادات من أعمال القلوب؛ فیعتبر فيها المقاصد والنیّات . 

وليست هذه السالة وأشباهها من القواطع؛ وإنما هي من الاعتقادات. وفرق بين 
القطع والاعتقاد. ومن زعم أن هذه» ومسألة الحرف والصوت وأشباههاء مما یفرع على 
الوحدانية والنبوة وتجادبيّة الشبّه والأدلة» من القطعيّات» فقد وهم . كيف» والشبه فيها 
قد عمست لنت 115 وفك راو رات والله سبحانه لم يكلف عباده القطع با 
لم يجعل لهم إلى القطع به سبيلا؛ إذ ذلك تکلیف با محال» والثابت عند من أثبته 
جوازه. لا وقوعه. وذلك بخلاف إثبات الصانم. ووحدانيته» وقدمه» وجواز البعثة 
وثبوت النبوات؛ فان الأدلة علیها قواطع. والتشكيكات على ذلك کالتشکیکات على 
العاديات» كما سبق؛ فلا يؤئّر ولا یسمم. 

وحقیق هذا أن احکام الشريعة إِمّا قطعي» قام عليه دلیل قاطعٌ؛ أو ظنّي» لم يقم 
عليه إلا دليل ظني؛ أو واسطةٌ بينهماء وهو ما قام عليه دلیل ارتفع عن الظتي» ولم 
یلحق بالقطعي . فالأول كما ذكرناه من وجود الصانع» وقدمه ووحدانيته» وإثبات 
النبوات . والثاني كالفروع العمّليات» كمسائل الطهارات. والعبادات والعاملات وما 
استندت إليه من مسائل أصول الفقه الخاصة به. وهذا القسم متفاوت في مراتب 
الظنون. فادلة أصول الفقه أعلى رتبة مر ادلّة الفقه. ثم کل منها يتفاوت في ذلك 
(۱) البخاري ۱؛ أبو داود 4۲۲۰۱ ابن ماجه 4۲۲۷ . 


(۲) كذافى الأصل» بتشديد اعمت . وقد تكون: اعمت النظائر . 


- ۳۶۸۰ 


بحسب مواد الاخذ . 

وأما الواسطة» فکمسائل العقائد التي وقع النزاع فیها بين الأمّة من العلم السمّی 
باصول الدين. فان أدلته لما تردّدّت بين القطع والظنْ» تردد هو بين القطعي والظني 
رنه بونج النزاع فيه» وعظم الخلاف . وقد بینا أن کل واسطة وقعت بين طرفين 
آخدات شا ما فتجاذباها بحكم الشبه بینیما . فالفقهاء ونحوهم یلحقونها 
بالقسم الأول القطعي . ومن أنعم أ رآها بالقسم الثاني الظني آشبه وإلحاقها 
به أولى» وان ارتفعت عنه شيكاً. ین 'بالدليل القاطع" مالم یعارضه ما یدح في 

النفس احتمال خلافه احتمالاً معييراً؛ و ' غير القاطع " یقابله . 

فعلى هذاء القسم الأول ل قاطع؛ هلم يُعارضه إا شب سكري الصانمووحداه 
ومنكري النبوات “زهي کال الواردة على العاديات؛ كاحتمال انقلاب الال هیا 

والبحر خمراً ولبنا؛ وليس ذلك معتبراً. 

والقسم الثاني من الفروعيات غير قاطع؛ | لأن المعارض قد يكون مثلّه وأقوى منه؛ 

کادلة المذاهب الأربعة وغيرها في الفقه. 
والقسم الثالث الذي نحن فيه هو بغير القاطع أشبة . مثاله في مسألة القدر انا قد بينًا 

تعارض آي الكتاب فيه ظاهراً بما استقرأناه منها منها. وادلة العقل فيه آشد تعارضاً. والعقول 

إلى ما في جانب المعتزلة منها أميّل؛ والنفوس لها أقبّل ار 
التکلمین » إذا انحصروا فيهاء جوا إلى قوله تعالی > لایس ال عَما یفغل وهم 

یسالون ۱(:6) وتسمّیها هل الستة آیة الدبو ل 

حًا كما بینا ان مسالةً یکون فیها منل هذه الشبه الباهرة نقلاً وعقلاً لا يليق 

بعاقل أن یجعلها من القطعيات oa‏ 
فیها متردد جدا؛ ولا نص قاطع فيها . آما مسالة امهت ذ فهي إلى القطعیات آقرب؛ بل 

(۱) الانبیاء ۲۳. 

(۲) غير واضحة في الاصل. ویقول الطوفي في "الاشارات الإلهيّة' ۰۳ ۲۲-۲۰: "أي هو تام الحكمة 
والتصرف في خلقه؛ فلا یعترض عليه . وهذه عمدة اجمهور في القدرء وإليها يرجعون؛ ويسمّونها 
آية الدبوس" . وعند النظر فیما قررناه من سر القدرء یتبین أن الأمر واضح بالعقول» لا بالدبّوس" . 
والدبوس هو العصا في راسها شيء كالكرة. ولعلّها كنايةٌ عن شدید النهي. 


۳۹ - 


۷ب 


هي عند التحقیق قطعيّةٌ. وأمّا مسالة عذاب القبر والشفاعة ونحوها من أحكام 
الآخرة» فهي قطعيّات لا شك فیها؛ لان النص فیها قاطع خال عن معارض معتبّر. وما 
يُعارض به التکرون شبّهٌ عقليّةٌ قضعف عن الاحتمال الوارد على العلوم العاديّة. 

وإذا عرفت با ذكرناه من القاعدة القطعي من غيره» صار المتنازعون فى المسائل غير 
القطعية في الثال کشاعرین استفرغا وسعّهما في مدح ملك؛ لكن قصر أحدهماء وبرز 
الآخرٌ. فكلاهما يُستحق ال جائزة في قضية انعقل والشرع. اما العقل» فظاهر؛ وليس هذا 
اعتماداً مثا على التحسين العقلي المتَنازَّع(١)‏ فيه. إنما هو اعتمادٌ على التحسين الق 
عليه» كما سبق في موضعه. وأما في الشرع فالقاعدة(۲) الإسلامية العظيمة التي 
انبنى عليها معظم أعمال القلوب واجوارح» وهي قوله عليه السلام» "الأعمال 
بالنیّات :(۳۱) "من سأل الله الشهادةً خالصا من قلبه بلْعّه الله منازل الشهدای وان 
مات على فراشه"4(4) "إن بالمديئة قوماً ما قطعتم واديا إلا كانوا معکم, حَبَّسَّهِم 
العذر :290 وقوله لعن بن يريد "لك ما آخغدت یا معن؛ ولك ما تویت یا یزید" 00 
فكل هذا وامثاله قصور عن الكمالء اکمله الله بالنية. فکذلك. حالف في هذه 
السالة غایته آن يقصر عن إذراك الصواب فى نفس الامر؛ لكته يَلحَّق رتبة اجتهدین 
بالنيّة الصالة . فهو کمن مات علی فراشه ناويا للجهاد. 

ومن احجج القاطعة في الاعتذار لهولاء اخالفین ما ثبت في السئّة» من ان رجلاً كان 
قبلکم قال لاولاده: 'إذا مت» فاحرقوني: ثم اذروني في الیم» لعلي أعجز الله ( وفي 
لفظ: "أضل الله" )» فإنّه إن يقدر عَلي» عبني عذاباً لا یعذبه آحدا" . وکان الرجل 
نباش القبور. فلما مات فعلوا ذلك به. فاعاده الله» ثم آوقفه بين يديه؛ فقال: "ما 
حَمَلَك على ما صنعت؟ " قال: "مخافتك يا رب" . قال: "فإنى قد غفرت لك" .(7) 
(۱) الأصل: المشارع؟ 
(۲) الاصل : والقاعدة. 
(۳) البخاري ۱؛ آبو داود ۲۲۰۱ ابن ماجه 4۲۲۷ . 
)٤(‏ مسلم ۱۹۰۹ الترمذي ۱۱۰۳؛ النسائي ۳۱۲؛ آبو داود ۰۱5۲۰ 
ره البخاري 44۲۳ ؛ ابن ماجه 7714" . وفي الأصل: " حبسهم العار" . 
() البخاري ۰۱۲۲ 
(۷) البخاري ۳۶۵۲ ۷۹ ۳. 


- ۳۵۰ 


فهذا الرجل قد انگر القدرة بالكلية؛ فعذره الله جهله ورحمه بإيمانه. ومن تاول 
هذا الحديث / على غير ما ذکرناه من جهل الرجل بقدرة الله عليه» فقد رام ظاهرٌ ۷ 
الستة. ولیس ذلك بصعب. فإن العلماء قالوا: من مات في مهلة النظر قبل أن یعرف 
لت فهو من اهل السلامة" .من حرف ال وخني عليه بعض صفاته, آولی بدلك. 

وإذا ثبت تجاوز الله عمّن انگر قدرثه جهلاء فتجاوزه عمّن انكر اثرا تفه 
ھا أو لتعارض الأدلّة» أولى ولذا ثبت ان الشاعرین الذ کورین یستحقان ا 
عقلاً وشرعاًء فالتفاوت يظهر بين المقصر والبرز في أن للممدوح أن يفضل آحدهما 
على الآخر بحسب ما بينهما من الفضيلة. فكذلك هؤلاء اختلفون في هذه المسائل؛ 
یکون الخطئ منهم سالا أو یتفاوتون في الشواب بحسب تفاوتهم في إدراك الراك 
وعلی الله توکلي» وليه مآب. 

ولا لزم على هذا خط اليهود والنصارى» مع أنهم مجتهدون» فينبغي أن يُعذّروا. 
لا القرآن صرح بانهم معاندون مراغمون . حتى لو ثبت أنهم لم يراغمواء لعذرناهم 
کغیرهم . وایضاٌ فالذي نازعوا فيه قطعي» لا ما نحن فيه. 

وهذا آخر ما تسر إيراده من هذا الکتاب. نسال الله سبحانه أن یجعله خالصاً 
لوجهه وان ینفع به كشيراً من خلقه» ويوقّقدا في القول والعمل للاصابة. ویعفو عن 


۷۹۵ 0 


الراجع 


ت آسعد الطیب» ۱۹۹۹/۱۶۱۹ 
ابن الا ثیر اجزري» البارك بن محمد . النهاية في غريب الحديث والاثر 2 محمود 
الطناحي» القاهرق بلا تاريخ . 
الأرنؤوط» بيروت» ۱۹۹۱/۱٤۱۲‏ . 
ابن تيمية» تقي الدين أحمد بن عبد الحليم. مجموع فتاوى شيخ الإسلام ابن تيميّة: 
تح عبد الرحمن بن قاسم الرياض» ۰۱۹۹۰/۱۱5 
ابن الجزري» أبو الخير محمد بن محمد. النشر في القراءات العشر. ت علي الضباع, 
عطا ومصطفی عطاء بیروت» ۰۱۹۹۲/۱۱۲ ۱ 
ابن حبان» الحافظ آبو حاتم محمّد بن حبّان . صحیح ابن حبّان» [ راجع: ابن بلبان ]. 
ابن حجر العسقلانی؛ شهاب الدين أحمد عن على . الدرر الکامنة في أعيان الشة 
الغامئنة» تح سالم الکرنکوی» بیروت بلا تاريخ . 
فتح الباري بشرح صحيح البخاري» 2 عبد العزيز بن باز وغيره» الرياض» . 
ابن حزم الظاهري» انو مید علي بن آحمد . التقریب لحد النطق, في : رسائل ابن 
حزم الأندلسى» ت إحسان یا بیروت» ۱۹۸۳ الجزء ٤‏ » ۳۹۲-۹۳ . 
ابن رجب» زين الدين عبد الرحمن بن أحمد . الذيل على طبقات الحنابلة» 2 محمد 
. الفقي» القاهرة» ٠۹۰۳/۱۳۷۲‏ . 
ابن عبد البن الحافظ أبو عمر يوسف بن عبد الله . التمهيد لا في الموطأ من العاني 
والأسانيد؛ 2 مصطفى العلوي وغیره الرباط ۰۱۹۷/۱۳۸۷ 


_ fof ۰ 
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ابن عربي» محيي الدين محمد بن علي . الفتوحات المكية» بيروت» بلا تاريخ . 
فصوص الحكم. ‏ آبو العلا العفيفي» القاهرق ۰۱۹۱/۱۳۰۵ 

ابن قدامة» موفق الدين عبد الله بن أحم. . المغني» تم عبد الله التركي وعبد الفتاح 
الحلوء القاهرق ۰۱۹۹۰/۱۱۰ 

ابن كثير» عماد الدین آبو الفداء (سماعیل البداية والنهاية» 2 محمد النجارء القاهرق 
بلا تاریخ. 

ابن الكلبي» هشام بن محمد . كتاب نسب الخيل في اجاهلية والاسلام وأخبارهاء تم 
نوري القيسي وحاتم الضامن» بيروت» ۰۱۹۸۷/۱۰۷ 

ابن ماجه محمد بن يزيد . سان أبن ماجه, تح محمد عبد الباقي» القاهرق بلا تاريخ . 

ابن مقرب العيوني» علي . ديوان ابن المقرّب» خ عبد الفتّاح الحلوء القاهرة» ۰۱۹۳/۱۳۸۳ 

ابن منده» الحافظ محمد بن إسحق. تتاب الإيمان, تم علي الفقيهي» بيروت» 
۷ . 

ابن المنير» ناصر الدين أحمد بن محمد . الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال» 
( بحاشية الکشاف. للزمخشري) . 


أبو عام حبيب بن اوس الطائی . ديوات أبى ماه چ محیی الدين الخياط» القاهرة بل" 


تاريخ . 
ابو داوود» سلیمان بن الأشعث . سنن ابی داوود» چ محمد محيى الدين» بیروت. بلا 
تاریخ . 


أبو رشيد النيسابوري» سعيد بن محمد . السائل في الخلاف بين البمصریین والبغداديين» 
تح معن زیادق طرابلس» ۰۱۹۷۹ 

أبو العتاهية» إسماعيل بن قاسم . ديوان أبي العتاهية, تم مجيد طراد» بيروت» 
0 . 

أبو فراس الحمداني» الحارث بن أبي العلا. ديوان أبي فراس الحمداني» تم يوسف 


فرحات» بيروت» ۰۱۹۹۳/۱۱۳ 


- ۳ 
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آحمد بن حنبل. مسند الإمام أحمد بن حنبل» القاهرق بلا تاريخ . 

الأرموي» تاج الدين محمد بن الحسين. الحاصل من احصول. ‏ عبد السلام أبو ناجي 
بنغازي» ٤‏ ۱۹۹ . 

الأرموي» سراج الدين محمود بن أبي بكر. التحصيل من احصول. تج عبد الحميد أبو 
زنید» بیروت» ۰۱۹۸۸/۱۰۸ 

الأشعري» الإمام آبو الحسن علي بن إسماعيل . اللمع في الرد على أهل الزیغ والبدع 
القاهرق ٠۹۷۰‏ . 

الإصبهاني» الحافظ آبو نعيم أحمد بن عبد الله. حلية الأولياء, بيروت» ۰۱۹۸۰/۱۰۰ 

الإصفهاني» آبو فرج علي بن الحسين. الأغاني» ع عبد مهناء بيروت» ۰۱۹۸۱/۱۰۷ 

الآمدي» سيف الدين علي بن أبي علي . الإحكام في أصول الأحکام بیروت» ۱۹۸۵/۱4۰۵ 

الباقلاني القاضي أبو بكر محمد بن الطيب . تمهيد الأمائل وتلخيص الدلائلء ¿ 
رتشارد مكارثي» بیروت ۱۹۰۷ . 

البحتري» الولید بن عبید . دیوان البحتري» تم .حسن الصيرفي القاهرة» ٠۹۷۷‏ . 

البخاري» محمد بن إسماعيل. صحیح البخاري» [راجع: ابن حجر العسقلاني؛ فتح 
الباري ] . 

البصري» أبو الحسين محمد بن علي . کتاب المنتمد في أصول الفقه. ج محمّد حميد 
الله دمشق .١19514/1١7814‏ 

البصري» الحسن بن آبي الحسن يسار. رسالة في القدرء في رسائل العدل والتوحيدء 
تحقيق محمد عمارق القاهرق ۰۱۹۷۱ ۰۸۸-۸۳ 

البغدادي» عبد القاهر بن طاهر. أصول الدین» بيروت» ٠۹۸۰‏ . 

البغوي» الإمام محمد بن الحسين الفراء. شرح الستة» تم شعيب الارناژوط بيروت» 
AA ۰‏ 

البيهقي» الحافظ آبو بكر أحمد بن الحسين. السئن الگبری بيروت» بلا تاريخ . 
شعب الإيمان» تم محمد زغلول بيروت» ۰۱۹۹۰/۱۱۰ 


- ۳8 


الترمذي» محمد بن عیسی . اجامع الصحیح ( وهو سنن الترمذي )» تح أحمد شاكرء 
القاهرق ۱۹۷۸/۱۳۹۸ . 

اجرجاني» الشریف علي بن محمد . التعریفات. ‏ غوستاف فلوجل» بیروت» ۰۱۹۸5 

الجويني» إمام الحرمين عبد اللك بن عبد الله . الارشاد إلى قواطع الأدلة في أصول 
الاعتقاد. بيروت» ۰۱۹۹۲ 
- البرهان في أصول الفقه. تح عبد العظیم الدیب. القاهرق ۰۱۹۹۲/۱۱۲ 
العقيدة النظامية, تح محمد الكوثري القاهرق ۰۱۹4۸ 

حاجي خليفة» مصطفی بن عبد الله کاتب جلبي . کشف الظنون عن أسماء الکتب 
والفنون اسطنبول ۰۱۹۷-۱۹۶۱ 

الدارمي آبو محمد عبد الله بن عبد الرحمن. سنن الدارمي» ت فواز زمرلي وخالد 
العلمي» بیروت» ۰۱۹۹۷/۱۱۷ 

الرازي» فخر الدین محمد بن عمر. الأربعين في أصول الدین حیدرآباد ۰۱۳۵۳ 
لوامع البینات في الأسماء والصفات, تم طه سعد القاهرق ۰۱۹۷۰/۱۳۹ 
محصل آفکار المتقدمين والتأخرین من العلماء واحکماء والتکلمین» تم حسین 
أتاي» القاهرق ۰۱۹۹۱/۱۱۱ 
- اتحصول في علم أصول الفقه. تم طه جابر العلواني الریاض» ۱۹۷۹/۱۳۹۹ . 
- الطالب العالية من العلم الالهي 2 آحمد السقاء بیروت» ۰۱۹۸۷/۱۰۷ 
- نهاية العقول في دراية الأصول» مخطوط مکتبة أحمد الثالث (اسطنبول) 
4 . 

الزبيدي» محمد مرتضى . تاج العروس من جواهر القاموس» بیروت. بلا تاريخ . 

الزركشي» بدر الدين محمد بن بهادر. البحر المحيط في أصول الفقه, 2 عبد القادر 
العاني» الكويت» ۰۱۹۹۲/۱۱۳ 

الزمخشري» جار الله محمود بن عمر. الکشاف عن حقائق التنزیل وعیون الأقاويل في 
وجوه التنزيل؛ تم عادل عبد الوجود وعلي معوّضء الریاض؛ ۰۱۹۹۸/۱۱۸ 


- ۳۵۲۱- 


الزنجاني» شهاب الدین محمود بن أحمد . نخریج الفروع على الأصولء ج محمد 
صالح» بیروت» 4 ۰۱۹۸۶/۱۶۰ 

زهير بن أبي سلمی . دیوان زهیسر بن آبي سلمى» تم عمر السويدي» لیدن 
۰۹ ۳۸۸۹ 

السبكي» تاج الدین عبد الوهاب بن علي . طبقات الشافعية الکبری, 2 عبد الفتاح 
اخلو ومحمود الطناحي» القاهرة 48 . 

السيوطي جلال الدين عبد الرحمن بن أبي بكر. الدر النشور في التفسير بالمأثور, 
طهران» ۰۱۳۷۷ 

الشافعي الامام محمد بن إدريس . کتاب الا القاهرق ۰۱۳۲۱ 

لصنعاني» عبد الرزاق بن همام. تفسیر القرآن. ج مصطفی محمد. الریاض» 
۰ ۰ 

الطبراني» الحافظ آبو القاسم سلیمان بن أحمد . العجم الأوسط؛ تم محمود الطحان 
الریاض ۰۱۹۸۰/۱۰۲ 
العجم الکبیر. ‏ حمدي السلفي بغداد, ۱۹۷۹/۱۳۹۹. 

الطبري» أبو جعفر محمد بن جریر. تفسیر الطبري ( جامع البیان عن تأویل القرآن )» 
بیروت» ۱۹۷۸/۱۳۹۸ . 

الطوفي» سلیمان بن عبد القوي . الاشارات الإلهية إلى الباحث الأصوليّة, تم حسن 
قطبء القاهرق 4 ۲۰۰۳/۱۲ . 
الإ کسیر في علم التفسير» ت عبد القادر حسين» القاهرق ٠۹۷۷‏ . 
- إيضاح البيان عن معنى أم القرآن؛ ج علي البوّاب» مجلة البحوث الإسلاميّة 
( الریاض )۰ ۰۳۰ ۰۱۹۹۳/۱۱۳ ۳۹۱-۳۳۵ . 
البلبل في آصول الفقه الرياض» ۰۱۹۹۰/۱۱۰ 
- الانتصارات الإسلامية في كشف شبه النصرانية, ثم سالم القرني الریاض 


. ۹ 


إن رت 
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- التعیین في شرح الأربعين النووية؛ تم أحمد عثمان بیروت» ۰۱۹۹۸/۱۱۹ 
- تفسير سور ق والقيامة والنبأ والانشقاق والطارق» 2 علي البواب» الرياض» 
5 ,. 
شرح مختصر الروضة. تّ عبد الله التركي» الرياض» ۰۱۹۹۸/۱۱۹ 
- الصعقة الغضبية في الرد على مدكري العربية» تح محمد الفاضل» الرياض» 
۷ . 
_علم الجذل في علم اجدل. ‏ فولهاف هاینریش بيروت» ۱۹۸۷/۱٤۰۸‏ . 
- موائد احیس في فوائد امری القیس. م مصطفى علیّان. عمان؛ ٠۹۹٤‏ . 

عامر بن طفیل . دیوان عامر بن طفیل, ‏ هدی جنهويتشي» بيروت» ۰۱۹۹۷/۱۱۸ 

عبد الجبار بن أحمد الهمذاني القاضي . الغني في أبواب التوحید والعدل. ‏ ابراهیم 
الابياري وغیره القاهرق ۰۱۹۱/۱۳۸۰ 
کتاب فضل الاعتزال وطبقات العتزلة» في فضل الاعتزال. ‏ فؤاد سید 
تونس» ۰۱۹۸۰/۱۶۰ 

العسقلاني» أحمد بن علي ابن حجر. الدرر الکامنة في أعيان المئة الثامنة» بیروت بلا 
تاريخ . 

العلائي» خليل بن كيكلدي . إجمال الإصابة في أقوال الصحابة» ج محمد الاشقر 
الكويت» ۰۱۹۸۷/۱۰۷ ش 

العلوي» الإمام يحيى بن حمزة. عقد اللآلي في الرد على أبي حامد الغزالي ت إمام 
عبدالله القاهرق 4171 ۲۰۰۲/۱ . 

العليمي آبو اليمن عبد الرحمن بن محمد . الأنس الجليل بتاریخ القدس واخلیل ‏ 
محمد بحر العلوم النجف» ۰۱۹۸/۱۳۸۸ 

الغزالي» آبو حامد محمد بن محمد . الستصفی من علم الأصولء القاهرق ٠١۲۲‏ . 

الفرای محمد بن الحسين آبو يعلى . العدة في أصول الفقه. تح آحمد المباركي» الرياض» 
۰ -.-. 


- ۳۹۸۰ 
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القرافي» شهاب الدین آحمد بن إدريس . نفائس الأصول في شرح احصول, ‏ عادل 
عبد الوجود وعلي معوضء مككّة الکرم ۰۱۹۹۰/۱۱۲ 

القرطبي» آبو عبد الله محمد بن أحمد . الجامع لأحكام القرآن. تم محمد الحفناوي» 
القاهرق 4 .١99154/1١ 15١‏ 

ای دیوان لبيد بن ربيعة العامري» خ إحسان عباس؛ الکویت» ۲ . 

الاوردي» أبو ا خسن علي بن محمد . احاوي الکبیر في فقه مذهب الامام الشافعي, غ¿ 
علي معوض وعادل عبد الوجود بیروت» ۰۱۹۹۶/۱۱۶ 

مجاهد بن جبر اخزومي آبو احجاج. التفسیر. خ عبد الرحمن السورتي إسلام أبادء 
بلا تاريخ. 

المحاسبي» أبو عبد الله الحارث بن أسد . شرف العقل وماهیته تم مصطفى عطاء 
بيروت» ۰۱۹۸۲/۱۰۲ 

المرغيناني» برهان الدين علي بن آبي بكر. الهداية شرح بداية البتدي» بيروت» بلا 
تاريخ . 

مسلم بن الحجاج بن مسلم. صحيح مسلم بشرح النووي» 2 محمّد عبد الباقي» 
بیروت» ۱۹۹5۵/۱۱۰ . 

اللاحمي محمود بن محمّد . العتمد في أصول الدین» تم مارتن ماكدرمُت وویلفرد 
مادلیغ» لندن» ۱۹۹۱ . 

النسائي» أبو عبد الرحمن أحمد بن شعیب. دان الدسائي ( بشرح جلال الدين السيوطي 
وحاشية الإمام السندي  »)‏ عبد الفتاح ابو غدق حلب ۰۱۹۸۸/۱۰۹ 
- السئن الكبرى, تم عبد الغقار البنداري وسيد حسنء بيروت» .19591/1١14١١‏ 

النيسابوري» الحاكم أبو عبد الله محمّد بن عبد الله: الستدرك على الصحیحین, 


بیروت » بلا تاريخ . 


۳۹ 
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سا لل لس سس سي هم ان دي 
كشاف الأحاديث النبوية 


أبهذا أمرتم! ام بهذا أرسلت إليكم! ا و ae‏ 
أتدرون ما هذان الکتابان؟ و و وی ae‏ ا 


احج آدم وموسی . فقال موسی : "یا آدم؛ الت j‏ .۲۲۹ که ی مسب 
[أخبر عليه السلام أن شيطانا تَقَلْتَ عليه لیقطم صلائّه. ] Ey‏ 
ادخلوها برحمتى» واقتسموها بأعمالكم. لمم ممت موه تممه ممم تمه ممم ممم مم31 


إذا أراد الله بعبد خير استعمله . لطا اس بوجو باج ماسوو سواسو 
[إذا انخرقت العادات يوم القيامة» صارت الارض خبزةٌ . ] مساجو سساو 
إذا زنت أمة احد کم فليجلدها ولا یرب . eRe‏ 
إذا سجد ابن آدم» اعتّزل الشیطان يبكي . هو كا 
إذا قضى الله منیةٌ عبد بارض» جَعَل له لیها حاجة. ی هس سا نا 
إذا كان یوم القيامة» جيء بأهل الفترة وباطفال المشركين. ممص امب ا ل 
[ اشترى النبي عه من جابر بعيراًء ووقاه ثمنّه. ] ب ا سس 
اشفعواء تؤجروا؛ ولیقض اللهُ على لسان نبيّه ما شاء . نج 0 e‏ 


[ أعطى النبي عليه السلام رجلا عَتَماً بين جبلين» فاسلم هو وقومّه . ] ا 
اعقلها وتوكّل. 1۱ eos ES‏ ان 
اعلم أن ما أصابك لم يكن ليخطعك . 51000 ی ی 


الا عمال بالنيات . Vlas‏ ۱۳۷ و رو وب 
اعملوا على مواقع القدر. ا ا اا FP OTEY‏ 
اعمّلواء فكل ميسّرٌ لا حل له. ومو ارا بم و 0 
افترقت بنو إسرائيل على اثندين وسبعين فرفة . اموس 
أفضى إلي ربي ليلة أسري بي باسرار لم يان لي في إفشائها. Aad‏ 


درء القول القبيح بالتحسين والتقبيح مجم الدين الطوفي 


[ کل النبي عله عند عائشة من حيس أهدي لها . ] کی و ۱۲ 
ألا إن بني آدم خلقوا على طبقات شتی . فمدهم من يولد مومنا. ۱ 
الا ون فى الجسد مضغة. RR SRS‏ و اا 
[ ألقي إبراهيم في النار» فعرض له جبریل في الهواء. ۲ es‏ الا 
الله أعلم با كانوا عاملين ( أي أطفال الكفار ) . و م 
اللهم از ي استخیرله بعلمك» واستقدرك بقدرتك. ااا 0 
العم BE‏ . ثم يكون عَلَقَة. FEF eee‏ 
إن الأمانة تزلت في جذر قلوب الرجال U SSR Rs‏ 
إن أُوْلَ ما خَلَقَ الله القلم؛ فقال : "اکتب" . o‏ يي ب O‏ 
إن الرجل ليّعمل بعمل أهل الجنة فيما یری الناس» وهو من أهل النار. FEV‏ 
ان رجلاً كان قبلکم قال لاولاده: 'إذا مت» فاحرقوني» ثم اذروني في الیم" . ...٠0م‏ 
إن العبد إذا أخطاً خطيكة» تُكبّت في قلبه نک سوداء . 0 ۱ 
إن بالدينة ناسا ما هَبّطتم واديأء ولا قَطّعتم منزلاًء إلا كانوا معكم. ......... 1+8 ۳۵۰ 
إن الدنيا حلوةٌ خَضِرةٌ؛ وان الله مستخلفكم فيها. 1 1 1[ ۱۵5 
إن الغلام طّبع يوم طبع كافراً؛ ولو عاش» لارهق آبویه طغياناً وكفراً. ۵۸ ۲ 
إن القلوب بين أصبعين من أصابع الله يُقَلّبها كيف شاء. مع ی 
إن الله أمّر یحیی بن زکریا بخمس کلمات. يعمل بها ویأمر بني إسرائيل . ۳۹ 
إن الله خَلَقَ آدم» ثم أخذ الخلق من ظهره . EAMG RSE‏ 
ِن الله حَلَق آدم» ثم مسح ظهره بيمينه» فاستخرج منه دریته. e‏ ۳۰۰ 
إن الله خَلَقَ خلقّه في ظلمة؛ فالقی عليهم من نوره. nee et‏ 
إن الله لما وعد موسی أن یکلمه, خرج للوقت الذي وقّته الله. ی ۲۳۱۳ 
إن الله هو المسّعر القابض الباسط . ا هط مع و 
إن الله يحب معالي الأمور ويكره سفسافها. ا ا Rn‏ 
إن من عبادي من لا يصلحه إلا الفقر. NOR‏ 


“1Y = 


درء القول القبيح بالتحسین والتقبيح ې الدربى الل في 


إن من الناس من یود مؤمنا ویعیش مؤمنا وعوت. مؤمناً. هه و ۱۳۰۱ 
إن يكن من عند الله» يمضه. مدو نه Een EN‏ 


انصر أخاك ظالاً أو مظلوماً. 0089 00010000 
إنها أنتم عبادي» وهذا سر من آسراري . 0 مس ۱3 
فا متَلّكم ومتل اليهود والنصارى» كرجل استعمل الا asane‏ 


إياكم وأغلُوطات المسائل. تروت و اب a‏ ساسا ی ۳ 
[ الؤيمان] أن تؤمن بالله وملائكته وكتبه ورسله «البوم الآخر. NR ORR‏ 


[ برصيصا العابد» عاش مؤمنا إلى آخر نفس» ثم مات کافرا. ] 00000 
بعثت ملعا ولیس إلى من الهداية شیء. ease‏ 
تناكحواء تناسلوا؛ ومن رغب عن سنتی» فليس منی . حب دبال امصخ ال ل NEO‏ 


دين الله أحق بالقضاء . 7 دبب0 Eee‏ 


رأيته ( أي ربى ). yy‏ ی ی و و 0 
ستفترق أمتي على فرق؛ خيرها وأبرها المعتزلة . aac‏ 
كر لاهو محدثاتها؛ وكل محدثة بدعة. Saa ES‏ رو ا 


صنفان من أمتي ليس لهما في الإسلام نصیب : المرجئة والقدريّة EE‏ 
[ ظاهر عليه السلام يوم أحد بين درعین . ] لو محم E lea‏ 
[العمل الیوم ] فیما جفّت به الأقلام وجرت به التادیر د رو ۱۳9 


[الغامدية لما تیاهن ال فنهاه النبي علیه السلام. ۲ میت کف ۳ 
[ فشر علية السلام الفرقة الناجية" بقوله» "ما آنا عليه وأصحابی" ]. Noe‏ 


[ سر عليه السلام 'القدرية" بانهم الذين يقولون: "لا قدر" . ] Ae‏ 
قَبَضَ الله قبضة فقال: "هذه في الجنّة» ولا أبالى '. E‏ 0 01 


قد سألت الله عز وجل لاجال مضروبة» وارزاق مفسومة. ور ۱۵ 


رن 5 


درء القول القبيح بالتحسین والتقبیح نجم الدین الطوفي 


قدّرَ الله تبارك وتعالی القادیر قبل أن یخلّق السماوات والأرض بخمسین ألف سنة. .۳۳ 


قدّر الله» وما شاء فَعَل. ی NEE‏ 
القدرية مجوس هذه الامة . ال ی را 


القرآن کالابل المعقّلة. رک TR‏ ا 


[ قوم نوح یقولون بوخ القیامة: "ما ازسلت إلينا احدا" , ] ی و ی سا ۳۳۳ 
[ الکفل الذي راود المرأة عن نفسها. ] esasa‏ ۱ ۲ 
کل جسد ابن آدم جلي إل عجب الذنب . ی جر و ام و ۷ 


کت لفن عليه ات اه تون ب E‏ 
لا تَقّل لشيء لم يكن: "ليته كان"؛ ولا لشيء كان: لیته لم یکن . ۱۷٤...‏ ۳45 
لا صیام لمن لم یبیت الصیام من اللیل . ز 1[ ذ[1[ز ز ز 00 


لا یخلف الله وعده لم ل م ا 
لا یرد القضاء إلا الدعای ولا يزيد في العمر إلا البر. aa‏ کی رو ۱۲۶ 
لا يقل والد بولده. 00[ 1 Er‏ 
لا یمن عبد حتی يؤمن باربم: حتی يشهد أن لا له إلا الله . رس سسب ۲ 
للها خلت يا مع تولك ما تويك با پزید: Dea‏ 
لن یدخل أحدأعَمَله الجنّة . a‏ 00 
لو أن الله عدب اهل سماواته واهل أرض» لعذبهم» وهو غير ظالم لهم . Ee‏ 
لو عبني وابن مريم» لكان عادلاً . هه e‏ 
لو قدرء لكان. ا ل ا 
لیس بالکاذب كن اصلح بيخ انان فقال خيرا او تح خيرا: مسا ا 


ليس على مسلم جزية. as‏ و 1 


ال هذا الدین من احجاز مَعقل ا کی 
ما تقرّب إلى عبدي بشيء مثل أداء ما افترضت عليه . سريب لس ب ب ا 


ما خالطت الصدقةٌ مالا الا آهلکته . ا بيج يي سانا 


۲ ۱6 


ما من داع يدعوء لا استجیب له. کی و مسا و و و و ا 
ما من نفس مَنقوسة الا قد کتب مكائها من الجنة والنار. عا ی ۳ 
[ما تعمل فيه] فيما قد قُرِغٌ منه. ا 000000000 
ما نَقَصمَت صدقةٌ من مال» بل تزداد. SS‏ ااا ۲۳ 
ما يدريك أن الله خَلَقَ للجئّة والنار خلقاً وهم في اصلاب آبائهم . ی 


[ما يعمل الناس الیوم ] شيء قُضي علیهم» ومضى عليهم. ساسع لوو و 
مثل المؤمنين في تواذهم وتراحمهم كالجسد الواحد. ANS‏ 
المراء في القرآن کفر. E‏ و نج رو اس ها 
المسلمون تَتَكافًا دماژهم . قطان سه مج يونس روج ری وی سا و 


من اعتزل من السوی سقط من الخير. د00 بیش وس ۱۵ 
من ترك يوماً من رمضان» لم يض عنه صومٌ الدهر. NEO as‏ 
من حسن إسلام المرء ت رکه ما لا يعنيه. SESE‏ 00055 12100000 
من ذكرني في نفسه ذکرته في نفسي . و ات یا 
من سال الله الشهادة خالصاً من قلبه بلّغه الله مراتب الشهداء . Pos Ass‏ 
من سعادة ابن آدم رضاه بما قَضَى الله له. 000000101231117 CS‏ 
من فطّر صائماء فله اجر صائم. امبرو ارو لو ا و ا 
من لم یبیت الصيامٌ من الليل» فلا صيام له. 000000011 ese‏ 
المؤمنون على شروطهم . EV see‏ 
النكاح رق . CE an aeRO RRS‏ 
نور أنهي ار ةز ز ز زد د د 000 
نية المؤمن خير من عمله 20000000211 
هذا من عمل قليلاً وأجرّ كثيراً. نوس راج مسجو ا 
[ وصف عليه السلام القلب إذا اکتَسّب الخطاياء سار منكمُوساً کالگوز.] Eee‏ 
الوضوء شطر الإيمان . تور و تنس ره تیم ا تب :1 6 ۲ ۱ 


2۳ ۵ 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبيح مجم الدين الطوفي 
يا غلام . إنى أعلّمك کلمات : احفظ الله يحفظك . e‏ 


يا مقلب القلوب» تيع على دیتلف: O o‏ 
يجمع الله سبحانه الذهب والفضة يوم القيامة جبلین. NOT‏ 


ل کل لا خلق له (او: لا یضرله 6 ا ا 0 
يكون في أمّتى خسف ومّسخٌ؛ وذلك في المكذبين بالقدر. ممع اموي e‏ 
[اليهودي الذي عاده النبى عليه السلام» عاش کافرا إلى آخر نفّسء ثم آمن. ] ....... 4٠‏ ۲ 


- 5553- 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح 


نحم الدين الطوفي 


الکشاف العام 


إبراهيم عليه السلام ۰۱۹۲ ۰۱٩۹۳‏ ۲۲۳ 
V۹ EF‏ ۳ ۳( 
إبليس ۰۱۷ ۰۱۸ ۰۱ 446 هو ۱۰ 
IAT 11‏ هوك اد ۱ 2 ۱۶ 
۰ ۶ الل ال Yor oY‏ 
°1 ل ا YA TAK‏ 
ابن آبي ليلى» عبد الرحمن ۲۹۳ . 

ابن آبي موسى الهاشميء القاضي 
الشریف آبو علي ۲٠٠‏ . 

ابن الأثير, البارك بن آحمد ۲۲۰ . 

ابن برهان» أحمد بن علي ۸۱-۷۹ 
.١ (۸ CAY‏ 

ابن التيمي» معتمر بن سلیمان ۲٤۸‏ . 
ابن الجوزي» آبو الفرج ٠٠١‏ . 

ابن حزم الظاهري ۰۱۰۹ ۱۱۲. 

ابن احصین, هبة الله بن محمد آبو القاسم 
۳۳۵ 

ابن الحنفية» محمد بن علي ٠۹۰‏ . 

ابن الديلّمي» عبد الله بن فیروز ٠٠٠‏ . 
ابن راهویه» إسحاق ۲۲۸ . 

ابن سیرین» محمد ۰۱۹۰ ۱۹۲ . 

ابن شهاب» محمد بن مسلم الزهري ۲۲۸ . 
ابن عباس» عبد الله ۱۹۰ ۲٤۸‏ 
TE TET ۳۲ ۸۷‏ 


ابن عقيل» آبو الوفاء علي ۷۳. 

ابن عم عبد الله 4 ۰۱۰۰ ۱۹۰ 
۲۱ ۰ )۲ ۶5 ۳. 

ابن قتيبة» عبد الله بن مسلم ۲۵۸ . 
ابن لهيعة» عبد الله ۳۳۵. 

أبن ماجه محمد بن يزيد ۲14 ۳۳۷ 
۸ ۲۶۱ ۹45 ۳. 

ابن الذهب التميمي» آبو علي احسن 
ابن علي ۳۳۰ . 

ابن مسعود. عبد الله ۰0۱۹۰ ۹۱ 
TET ۷۷‏ 

ان الب نامر الد اه ون میا 
۰ ۹۲۳ ۳. 

آبو #سحق» عمرو بن عبد الله (روی عن 
مطر بن عکامس) ۳۶۱. 

۰۷۱ أبو إسحق الاستفرائيني الاستاذ‎ 
TEV 6 CII CAS eA 

ابو السود إلدؤلي ۳۳۸. 

ابو بکر الصديق ۰۱۰۷ ۰۱۲۳ ۰۱16 ۱۹۰. 
ابو بكر (المقرئ) ۲۸۰. 

آبو بكر بن آبي شيبّة ۳۱ 

ابو تمام» حبيب بن أوس ۱۰۲. 

أو جعفی محمد بن علي بن الحسين 
( روى عنه عمرو بن مرّة) ۲۸۲. 


- ۳۲۷ ۰ 


درء القول القبيّح بالتحسین والتقبیح 


آبو الحسن الداوودي ۳۳۱ . 

آبو الحسين العتزلي ۰۱۰۸ ۰۱۸۹ ۰۲۲ 
TTI e‏ 

أبو حنيفة» النعمان بن ثابت الامام 
۳ 0 10. 

آبو الخطاب» محفوظ بن أحمد ٠١١‏ . 
آبو داود الحفري E3‏ 

آبو داود» سلیمان بن الا شعث السجستاني 
۰۹ ۳۰56۲ 
ابو الدرداءی» غور بن مالك ۳۶۲. 

آبو الزبین محمد بن مسلم ۱۹۵ . 

آبو سعید الخدري ۰۳۱ 

آبو سفیان» صخر بن حرب ۰ ۳. 

أبو السیار ۱۹۲ . 

ابو عبد الرحمن ابلي ۳۳۵. 

آبو عبد الرحمی < عبد الله بن البارك 
آبو علي الحسن بن البارك الزپيدي ۰.۳۳۱ 
أبو عمرو بن العلاء ۰۱۰۱ ۰۱۹۲ ۲۸۰ . 
آبو الفرج بن اجوزي ۳۳۰ . 

أبو قبیل العافري ۳۳۹. 

آبو لهب ۸۸ . 

أبو هاشم عبد الله بن محمد بن علي 
۹۰ 

آبو هانئ الخولاني ۰۳۳۵ 

أبو الهذیل العلاف» محمد بن الهذیل 
۰ ۳ 


- ۳1A - 


نحم الدين الطوفي 


أبو هريرة» عبد الرحمن بن صخر ۰۲۱۱ 
۰۶ ۳۳ 
آبي بن کعب ۳۳۵. 

الاتحادية ۲۱۷ . 

أحد (غزوة) ۰۱۱۰ ۰۲۲ 

حمد بن جعفر القطيعي ۳۳۵ 

آحمد بن حنبل الامام 4 ۰۷ ۰-2-2۰ 
IT N oY‏ ۳ ۰۳۰-۳۳۷ 
أحمد بن عکبر ه717 . 

آدم عليه السلام ۰1۷ ۰٦۸‏ ۰۷۸ ۹6 

CYTA CYT YY ا ري‎ 

۰۳۳۷ TTT YY (Yol co! (Y0 

۳۱ 

آرسطو ۰۳۳۳ 

الأرموي» تاج الدين اA.‏ 

الأرموي» سراج الدین 2-۱ 
اا 

إسحاق بن راهویه ۲۲۸ . 

إسرائيل بن يونس ۳۰۹ . 

الإسكافي» محمد بن عبد الله ۳٤٠‏ . 
أسماء بنت يزيد ٠١١‏ . 

الأشعري» آبو الحسن ۰۹ IY‏ 

SIVA IIA NAY No 1 ۱۱۹ 

الأشعرية» أصحاب الأشعري ۹۷ ٠١١‏ . 


أصحاب ابن مسعود ۳۰۷ . 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح 


أصحاب رسول الله ۱۹۵ . 

أصحاب الکهف ۱۹۳ . 

الأصم» آبو بكر ه١٠.‏ 

أصول البزدوي 8١‏ . 

الأصوليون ۰۷۹ ۰۸۰ ۱۳۵ . 

الأطباء ۷۲. 

الاعتزال ۰1۸ ۲۰۷ . 

الاعتصام لابن برهان ۰۷۹ ۰۱۱ 

أم حبيبة» رملة بنت آبي سفیان ۳۹۰ 
أم كلثوم بنت عقبة ٠١٠١‏ . 

الامدي» سيف الدین علي بن آبي علي ۸۱. 
نس بن مالك ۰۱۷4 ۰۳۳ ۳۹. 
آنوشروان 4 ۱۳ . 

أهل الاعتزال ۱۷٩‏ . 

ُهل الحديث ۱۹۲ . 

أهل الحق ۰۲۷ ۲۷۷ . 

أهل الرأي من الکوفیین ۱۲۳. 

أهل السنة أهل الحق» أصحابنا ۷۹ 
۸ ۲( ل مولن AVI‏ 
Yo ۳۱6 YA ۹۹1۲‏ ۵ ۲۹ 
4 و 

أهل العدل ٩۱‏ . 

أهل الفلسفة 1۸ . 

أهل القدر (القدرية) ٠۹۱‏ . 

أهل الکتاب ۲۷۲ . 


نجم الدین الطوفي 


أهل النقل ٠٤١‏ . 

الأوزاعي» عبد الرحمن بن عمرو ۲۲۸. 
أولو العزم من الأنبياء ۲:۳ . 

أيوب عليه السلام ۱۱۰. 

الباجسري القلانسي آبو بكر بن أحمد 
۵ ۱ ۳۳. 

الباقلاني» القاضي آبو بكر ۰۷۳ 5۵ ۱- 
۷ ۹ 

البحتري» الولید بن عبید ۲ ۲. 
البخاري» محمد بن إسماعيل 2,59 
FV ۳۳۹‏ 

۰۸۹ 28/8 280١ ۰۷۹ البراهمة‎ 

برصيصا العابد ۲۳ . 

البزدوي ۵۷۹ 87 . 

بشر المريسي 4 ۰۱۱ ۰۳۹۲ 

البصرة ۲ ۳. 

البصري» الحسن بن يسار ۰۱۹۰ ۰۱۹4 
EA ۰۲۳۲۱ ۷۲٩۲ ۲ ۷‏ 
۶ ۹۰ 


2-۵ “ال‎ AVIV كل‎ cl ° 


۳.۱۷۷ 


غداد ۰۱۲ ۳۶۲۱۰۲۲۰ . 


البغدادیون من العتزلة ۰٩۷‏ ۱۱۲ 


- ۳۹۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح 

بقراط ۳۲۳. 

بقیع الغرقد ۰.۳۳۷ 

بلال بن رباح ۲۷۹ . 

بلقیس ۰۱۹۲ 

بنو إسرائيل ۰۱۰۰ ۰۲۲۹۰۱۹6 ۲۵۵ . 
پنو بدر ۲۱۲۱ . 

پنو عبس ۲ ۲. 

. ۳٤۲ بنوليث‎ 

البیت الحرام ٤‏ ۲۲ . 

بيت القدس ۰۱۰۰ ۰۱۹۱ 

التابعون ۰۱۰۱ ۰۱۹۱ ۰۳۶۲۰۰۲۰۷ 
تبوك (غزوق ۱۳۹ . 

التحه يل من المحصول» لسراج الدين 
الأرموي .۸١‏ 

تخريج الفروع على الأصولء للزنجاني 4 ۱۲. 
الترمذي» محمد بن عیسی ۹٩‏ ۰۱۰۰ 
۰۸ ۵ ۵ ۳۳۰- 
E:‏ 

تغلب (قبيلة) ۲٤١‏ . 

تقريب المنطق» لابن حزم ۰۱۱۲ 
التناسخية ۷۹. 

تنوخ «قبیلة) 7145. 

. ٠۹٩ التوراة‎ 

ثابت البناني ۳٤۲‏ . 

.۸١ ۰۷۹ الثنوية‎ 


- ور 


مجم الدین الطوفي 
الثوري ۰۲۹۳ ۰۲۹۰ ۰۳۰ 
جابر بن عبد الله ۰۱۲ ۰۱۹۵ ۳۰ . 
جالینوس ۰۳۳۳ 
الجبائي» آبو علي محمد بن عبد الوهاب 
454" . 
اجبائي» آبو هاشم ۷۱ ۰ ه20 
۱-۷ 
الجبرية ۱۱۷ . 
جبریل ۰۲۳ ۰۳۳۷ 
جریر بن عبد الحميد ۳۳۷ . 
جعفر بن أبي وحشية ۲4۸ . 
جعفر بن سليمان ۰۲۸ 
جفر الهباءة ۲۲ . 
جهينة ( قبیلق) ۰۳۳۸ 
الجواد» في بغداد E‏ 
ا لجويني» إمام الحرمين عبد الملك بن 
عبدالله ۰۷۳ ۱۹۸ . 
حاتم الطائي ۰۲۱۲ ۰۳۹ 
لازت بن الخازث الأشعري 1 
الحاصل من المحصولء لتاج الدين 
الأرموي ۰۸۱ 
الحجاز 1٩‏ . 
حذّيفة بن بدر ۲٤۲ 27١5‏ . 
حذيفة بن اليمان ۰۱٩۳‏ ۰۳۳۱۰۲۲4 


حرب الكرماني ۲۲۸ . 


درء القول القبیح بالعحسین والتقبیح 


الحسن بن سوار ۳۳۹ . 

الحسن بن علي بن أبي طالب ۰۷۸ ۱۹۰. 
الحسن بن المبارك الزبيدي ۳۳۰ . 
الحسن بن محمد بن علي بن أبي طالب 
"١‏ 

الحسن بن يسار > البصري 

الحسين بن علي بن أبي طالب ۱۹۰. 
الحقري = أبو داود 

الحكماء (انظر: الفلاسفة الاطبای 
حكماء الطبيعة) ۷۰ 0۷ ۳۳۳. 
حکماء الطبيعة ؛۷. 

احليمي ۷۱. 

حماد بن سلمة ۰۱۹۲ ۰۳۹۲ 

حمزة بن عبد المطلب 1٩‏ . 

حمل بن بدر ۰.۲۱۲ 

حمید بن آبي حمید 1 

الحنفاء (فرس) ۲۲ . 

الحنفية ۰۱۲۰ ۱۲ لهل ۱۵۷ ۳۹ 

الحنفية الاتريدية ۷٩‏ . 

حواء ۲۰۱ ۲۳۸ . 

حيوة بن شریح ۳۳۵. 

خالد بن الولید ۲۵۰ . 

الخدري» أبو سعيد سعد بن مالك ا 

الخحضر ۰۱۷۱ ۰۱۸ ۲۵۸ . 


الخطابي» حمد بن محمد ۳4. 


نجم الدين الطوفي 
الخلفاء الراشدون 2191١‏ ۳۱ . 
الخوارج ۰۷۱ ۰۷۹ ۰۸۱ 01914 ۲٣۵‏ . 
الخولاني > أبو هانئ 
داود عليه السلام /51) ۳4۵ . 
داود بن قيس ۳۱٠٣١‏ . 
الدبوسي ۷۱ . 
الدجال ۷۰ . 
ذو العقال 1٩‏ . 
ذو النون الصري. ثوبان بن إبراهيم ١15‏ . 
راشد بن سعد ۳۳۹ . 
الرازي» أبو عبد الله فخر الدين» الامام 
AI‏ 4 ل TEV‏ 
الراغب الأصفهاني .۷١‏ 
الرافضة» الروافض ۰۷۹ ٠١٠٠١‏ . 
ربعي بن حراش ۳۳۷. 
ربيعة ( قبيلة ) ۱۷ . 
رسالة في القدر» للحسن البصري ٠۹۷‏ . 
الزبيدي» آبو علي الحسن بن البارك ۲ ۳۳. 
الزمخشري» محمود بن عمر ۰۲۷۰ 0۲۷ 
۸ ۱ ۳۲۰-۳ . 
الزنساني ۰۱۲۳ ۰۱۳۹۰۱۲۶ ٤٩‏ 
آهل ۱۰/۳( 
زید بن آبي اة . 
زيد بن ثابت ۰۲۲۸ ۰۳۳۹۱ 


السامري ۲۲۸ . 


- ۳۷۱۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح 

السجزي» آبو الوقت عبد الأول ۰۳۳٩‏ 
السجستاني = آبو داود 

السرخسي» أبو عبد الله ۰۷۹ ۰۳۳۰ 
سراقّة بن مالك بن جعشم ٠٤١‏ . 

سعد بن أبي وقاص ۵ 

سعد بن عبيدة ۳۲۷ . 

سعید بن جبير ۲۹۳ . 

سعید بن سنان ۳۳۵ . 

سعید بن السیب ۰۱۹۰ 

سفیان الفوري ۰۱۹۷-۱۹ ۰۲۸۲ 
۳۰۵ ۰۳۱ 

السلف ۰۱۷۸ ۰۱۹۶ ۰۱۹۷ ۰۱۹۸ 
۳۸ ۶ ۲ ۳. 
سلمان الفارسي ۰۲۷٩‏ ۰۳۰ ۰۳۹۲ 
سلیمان عليه السلام ۱۱۲ . 

سماك بن حرب ۳۰۹ . 

سهل بن سعد ۰.۳۱ 

سواع (الوئن) ۰۲۱۷ 

۷ ٤ الشافعي» محمد بن [دریس, الامام‎ 
I Not NEEL ۹P 

. ٠٠١١ الشافعية‎ 

. ۳٠۸ الشام‎ 

الشحام آبو یعقوب ۳۶۰ . 

شرح الا سماء الحسنى للرازي ۷ ۳. 
شرح احصول. للقرافي ۸۳ . 


VY - 


نجم الدين الطوفي 
الشريف ابن أبي موسى الهاشمي ۲۱۰ . 
شعبة بن الحجاس ۰۳۳۷ ۰۳۳۸ 
شعيب عليه السلام ۲۸٤‏ . 
شفي الاصبحي ٠۳۹‏ . 
الشهرستاني» محمد بن عبد الكريم ۰۱۱4 
الصاحب بن عباد ۷ ۳. 
صالح عليه السلام ٤‏ ۳۰ . 
ضالح ون يشير الي 21۳۱۱ 
الصالح اليمني ۱۱۲ . 
الصالحي» أبو الحسين محمد بن سالم .١١4‏ 
الصحابة ۰۲۷۰۱٩۱‏ ۰۳۱ 
الصحیحان ۰۱۰۲ ۳۱ . 
صفوان بن عیسی ۳۳۸ . 
صهیب الرومي ۲۷۹ . 
الصوفية ۷۱. 
الضحاك بن مزاحم ٠٠٠‏ . 
ضرار بن عمرو .١١14‏ 
طاووس بن كيسان ۳۳۹ . 
الطبري» ابن جرير ؛ ۰۱۱ 
طبقات المعتزلة› للقاضي عبد الجبار 
AF ۰ ۷‏ 
عائشة بنت آبي بكر ۰۱۱۰ ۰۱۲۷ 
۲۸ ۵ ۳. 
عاصم بن آبي النجود. ۲۸۰ . 
العالي الحنفي ۰۱۲۵ ٠١١‏ . 


درء القول القبیح بالتحسين والتقبیح 


عامر بن عبد قيس ۳ ۲. 

عباد بن سلیمان ۱۱۸ ۱۱۹ 

عبادة بن الصامت ۳۲ . 

عبد اجبار الهمذانيء القاضي ۰۱۱۲ 
TEVAV ۵ ۰۶‏ 
عبد الحميد بن عبد الرحمن بن زيد بن 
الخطاب ۳4۰. 

عبد الرحمن بن قتادة ۳۳۹. 

عبد الرحمن بن كعب بن مالك ۲۲۸ . 
عبد الرزاق الصنعاني ۰۲۱۷ 0۲4۸ 
۰ ۰۲۹۰۱۹۰۹۳۲ ۰۲۹۸ 
Pts ۲ ۸‏ 
عبد الصمد بن آبي الجيش المقرئ ۳۳۰ 
a‏ 

عبد العزيز البخاري ۸۳ . 

عبد الله بن أحمد بن حنبل ۰۳۳۰ 
HETE‏ 

عبد الله بن حبيب» أبو عبد الرحمن 
( شيخ سعد بن عبيدة ) ۳۳۷. 

عبد الله بن عمر = ابن عمر 

عبد الله بن عمرو ۰۳۳۵ ۰۳۳۹ ۰.۳۳ 
عبد الله بن محمد بن علي آبو هاشم 
1۹۰ 

عبد الله اليشکري ۰۳۰ 


عبد الملك بن مروان ۰۱۹۷ ۲۰۷ . 


مجم الدین الطوفي 


عبد الواحد بن سلیم ۲ 
عثمان الطويل ۰۱۹ ۰۱۹۷ 


عثمان بن محمد (من شيوخ البخاري ) 


اق" 
العرب ۰۷٦‏ ۰۷۷ 25145089 ۰۲۹ 
سم 

عررة بن ثابت ۳۳۸ . 

العزير ۰۱۹۳ 

عطاء بن أبي رباح ۰۷۸ ۲ ۳. 

عطاء الخراساني ۲۸۲ . 

عکرمة» موی ابن عباس ۰۲۸ ۳۰۹ . 
علمّمة بن مرد ۳۰. 

علماء الإسلام» العلماء ۷٤‏ 

عاماء أهل السئة ١٠١١‏ . 

علماء الشريعة ۲۲٠١‏ . 

علي بن آبي طالب» أمير المؤمنين ۷۰ 
Yoo c11 01۹41 014۰ 1‏ 
۷ ۳ 5 ۳. 

علي بن عبد الله ۲ ۳۳. 

عمار بن ياسر ۲۷۹ . 

عمران بن احصین ۳۳۸ . 

عمر بن الخطاب» أمير المؤمنين ۰۱۵۷ 
۲۱ ۰ ۳۳۸۲ نا 
عمر بن ذر ۳۰۹. 

عمر بن عبد العزیز ۲۰٩۹‏ . 


۲ ۷۲ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح 


عمرو ۳۳۱ . 

عمرو بن العاص ۰۲۱۱ 

عمرو بن عبید ۰۱۰۱ ۰۱۹۲ ۰۱۹۵ 
۷ 2۵ ۳. 

عمرو بن قيس ۲۸۲ . 

عمرو بن مرة ۱۸۲ 

عيسى ابن مریم عليه السلام؛ السیح 
۳ 6۵ ۳۱۰۰۱ 
الغامدية ۰۱4۸ ۲۹۰ . 

الغزالي ۷۱. 

غسان (قبیلة) ۲ . 

غیلان الدمشقي ۲۰۷ . 

الفتوحات المكية لابن عربي ۲۱۷ . 
الفربري» محمد بن یوسف ۰.۳۳۱ 
فرعسون ۰۱۸6 ۰۲۰۱۰۱۹۶ ۰۲۱۸ 
ARONA‏ 

فصوص الحكم لابن عربي ۲۱۷ . 
الفصول لابن عقيل ۷۳ . 

الفقهاء ۰۱٤۸ ۰۱٤۰ ۰۸۱ ۰۷٦‏ ۰.۳۹۹ 
ا ا 
حكماء الطبیعق ۰۷۱ ٠١۸:۷۲‏ . 

فهر (قبيلة) ۲٤١‏ . 

الفوائدء للطوفي ٠١٠١‏ . 

القاهرة ۰۱4۲۰۱۳4 

قتادة بن دعامة السدوسي كال ۹۷ 


- 39742 


مجم الدين الطوفي 
co +1۷‏ ا Yo‏ 4€ 
TIT ee ۷ TAA (۹7‏ 
القدر» لأبي داوود السجستاني ۳۳۵ 
القدرية ۰۱۸۳۰۹۳ ۰۱۷۱۰۱۸۱ 
(Yoo ۰۲۱۲ ۷ ۷۳۸۲‏ ۰۲۵۹ 
مي cT (Tro‏ ىم لظت لشت ۳۱۱۷۲ 
ct‏ ۲ 
القرافة» في القاهرة ٠١١‏ . 
القرافي» أحمد بن إدريس ۰۸۲ ۸۳ . 
قريش ۰۳۰۱ ۳۱١‏ . 
فصي بن كلاب 38١‏ . 
القطيعي أبو بكر أحمد بن جعفر 
خض 
القواعد» للعالمي الحنفي ٠٠١‏ . 
القواعد الصغرى» للطوفي ۲۳۲. 
القيرواني (صاحب مفتاح خزانة 
الغعبیر ) .٠۹۲‏ 
قيس بن زهیر العيسي ۰۲۱۹ ۲ ۲. 
قیصر ۰.۱۸۶ 
کامل بن طلحة ۱۹۲ . 
[ کتاب یشتمل على آیات القدر ]؛ لابن 
آبي موسی الهاشمي ۲۰۰ . 
الكرامية ۰۷۹ ۰۸۱ ۰۱۱ 


. ۱۸٤ کسری‎ 


الکشاف للزمخشري ۰۱۱۲ ۰۱۱ ۰۲۷۰ 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح 


الکشف لعبد العزیز البخاري ۸۳ . 
كعب بن مالك ۰۲۲۸ ۲۹ . 
الكعبي ۸۰. 

. ٠١١ الکفل‎ 

الكلبي ۲۸۲ . 

الکوفیون من النحویین ۲٩‏ . 

لبید بن ربيعة 2١55‏ ۲۳۹ . 

ليث بن سعد ۳۳۹ . 

ماخذ الأحكام, للزنجاني ١71‏ . 
ماروت ۰1۷ 1۸ . 

ماعز بن مالك ۱٤۸‏ . 

مالك بن أنسء الامام ۵۱۰ ۳۰. 
التکلمون ۰۸۱ ۳۰۵ ۰.۳۹ 
مجاهد بن جبر ۲۸۷ . 

المجسّمة ۱۸۰. 

اجوس 4 4 ۳. 

احاسبي, الحارث بن أسد ۷۲ . 
الحصب (مکان) .٠۹۱‏ 

محصل آفکار المتقدمين والمتأخّرين» 
لفخر الدين الرازي ۰۸۱ ۸۲ ٠٠١‏ . 
احصول في أصول الفقه لفخر الدین 
الرازي ۰۸۱ ۰.۸۲ 

محمد بن جعفر ۰۳۳۷ ۳۳۸. 
محمد بن حاتم ۰۳۳٩‏ 


محمد الرسول عله ۱۷ 39 هلا 


نجم الدين الطوفي 


(1۰1% ¢(1°° CAA CAY (YY 
ا ل ل ل ال‎ 
2 ۳ تي ا‎ CITI ۷ 
2 ۵ 0 الك‎ (۵ ۴ 
۰۱۸۸ ۰۱۸۷ IAT ۰۱۷ ۰۱۳-۹۱ 
۰۲۰۷ ۰۲۰۱ ۰۱۹۰۱۹۵ 1۹۳-1۹۱ 
2۲) (۳ ۱ ( ل لت‎ °۸ 
۰۲ 7۰ ۰۲۶۳ ۰۲۲ ۰۲۳۸ ۰ 
2-2۳-۳۵ ۱ ۱0 هدهل‎ (Yor (YoY ۸۹ 
CYAY (۷ (۲ CY 
2۲۳ ۱۷۱ كرك ۷ توك للك لمك‎ 
To. ۳3 ۲ ۵ 
۰۳۱۵ محمد بن كعب القرظي‎ 

محمد بن الوزير الدمشقي ۲۲۸. 
محمد بن يزداذ ۱۹۳ . 

محيي الدين بن عربي ۲۱۷ . 

المديئة ۰۱۳۹۰۱۱۲ ۲۰۳ ۳۹۰ . 
الأرازقة ٠٠٠١‏ . 

. ٠٤٤ المرجقة‎ 

الم ريسي» بشر 4 ۰۱۱ ۳٤۲‏ . 

مريم علیها السلام ۲۷۷ . 

مزينة ( قبيلة) ۳۳۸. 

مسائل حرب الكرماني ۲۲۸ . 

م٬ملم‏ بن الحجاج بن مسلم ۰۱۰۲ 0۱۲۷ 
۱ ۰۳۳۸-۳۲ ۰۳۶۰ ۳۶۳۲ . 


مسلم بن يسار الجهني ۰۳4۰ 


2000 


درء القول القبیح بالتحسین والتقبیح 


نحم الدین الطوفي 


المسيح ۰۲۲۷ ۰۲۲۹ ۰۳۱۲۰۳۰۱ 
الشرعون ٩‏ ۱۰ . 

الصابیح, محمد بن یزداذ ۰۱۹۳ 

ل 

مصنغب الزبیری ۳ 

مضر (قبیلة) 1۷ . 

مطربن عکامس ۳۶۱ 

مطرّف بن طریف ۰۳۳۸ 

المعافري» آبو قبیل ۳۳۹ . 

معاوية بن آبي سفیان ۰۳۳۹ ۰۳۰ 
معبد الجهني ۲۰۷ . 

المعتزلة ۰۸ ۰۷۱ ولاه ۸۸ ۳ 
0۹7 04۷ الى ۷ ۰۲ ۰ +« 
الحا ني ارون ۱ 
۹ ۰۱۷۱3 ۰۱۷۷ ۰۱۸۰ 0۱۸۷ 
۸ ۵ ۰۱۹۷-۲۲ ۲۱۰- 
۳ ۵ ۲ ۸ ۲- 
۰ ۲ 
الل ار 

العرور بن سويد 4 

معمربن راشد ۰۲۱۷ ۵۲۸ ۲۰۰ 
YE YAY‏ ل CTA‏ فض 
رین عاد ۹2 : 

معن بن يريا (: 

مفتاح خزانة التعبير» للقيرواني ۰۱۹۲ 
الفسرون ۰۱۲۵ ۰۲۱۹ ۰۲۸ ۲۵۵ . 


۷ - 


مک ۰۱۱۲ ۳۲. 

الملائكة ۰۷ ۸ ۰۹۵ ۰۱۰۸ 0۱۰۱۹ 
ل را 

منصور بن المعتمر ۰۳۰۷ ۳۳۷ . 

منكر ونكير (الملّكان) ۰۸۵ ١١۳‏ . 
المنهال بن عمرو ۲۹۳ . 

موسی عليه السلام ۰۸۷ ۰۱۲۲ ۰۱۳ 
NIT ۰‏ الا Ys‏ 
ل ل ل -۰۲۳۰ 
YEY‏ اح ا ال cYAo‏ 
cT f CYA‏ كر TTY TTT‏ 

موسی» في بغداد .١55‏ 

النبوات للشهرستاني 5 .١١‏ 

النرسي» أبو نصر الحسين بن أحمد بن 
حسنون ۳۳۲۱ . 

النسائي» أحمد بن شعيب ۰۱۰۰ 
TEY ٩ PTV ۰‏ 
نسر (الوئن) ۲۱۷ . 

۰۱۹۳ ۰۱٩۹۲ ۰۹٩ ۰۷۹ النصارى‎ 
۰.۳۱ ۲٩ 

نصیبین ۱۱۲ . 

نمرود ۰۱۸۶ ۲۲۳ . 

نهاية العقول في دراية الأصول» لفخر 
الدين الرازي ۰۸۱ ٠١۷۸‏ . 

النهاية في غريب الحديث والاش لابن 
اا 


نوح عليه السلام ۰۱۲۲ ۰۱۹6 ۰۲۲۳ ۰۲۳۷ 
هاروت ۰1۷ 1۸ . 

هارون ۲۲۸ . 

هاشم بن القاسم ۳۳۹ 

هشام بن عبد الملك ۲۰۷ . 

هود عليه السلام ۲۹۰ . 

واصل بن عطاء 4 ۰۱۱ ۰۱۹۰ ۰۱۹۲ 
۷ 

ود (الوئن) ۲۱۷. 

الولید (فرعون) ۲۲۳. 

الولید بن عبادة بن الصامت ۳۲. 
وهب بن خالد ۳۳۵ . 

یحیی بن زكريا عليه السلام ۰۱۱4 
۸ ۶ .- 


مجم الدین الطوفي 


یحیی بن عقيل ۰۳۳۸ 

یحیی بن کامل 4 ۰۱۱ 

یحیی بن یعمر ۰۳۳۸ 

يزيد ( بن الأخنس) ۳۵۰. 
يزيد الرشك ۳۳۸ . 

يسار بن عبد» أبوعزة ۰.۳۲ 
يعقوب الشحام ٠١١‏ . 

يعوق ( الوئن) ۲٠۱۷‏ . 

یغوث (الوئن) ۲۱۷ . 

۰۱۹۳ ۰۱۹۲ ۰۱۲۲ ۰۹٩ ۰۷۹ الیهود‎ 
. ° ۲ 

یوسف عليه السلام ۰۲۰۷ ۲۹۱ . 
یوسف بن السفر ۲۲۸ . 

يونس عليه السلام ۰۲۸۸ ۲۹۳ . 


- ۳۷۷ + 


سلسلة تحقیق التراث 
صدر ضمن هذه السلسلة الکتب التالية, 


- كتاب الاخذ على شراح | ابي العباس أحمن بن | الدکتور عبد العزیز بن 
دیوان ابي الطّيب للْتَنبي (4/۱) علي بن معقل ناصر الانع 
الازدي الهلبي 


۲- الایضاح في اصول الدین آبي الحسن علي بن 
۱ عبید الله بن الزاغوني 


؟- السفر الثاني من ابن ميان انفرشي 
كتاب المقتبس 


*- الأمكنة والمياه والجبال أبي الفتح نصر بن 
والآثار ونجوها الذکورة في عبدالرحمن الإسكندري 
الأخبار والأشعار (١/؟)‏ 


۵ بردیات قرة بن 


شريك العبسي 


